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Le Erinni sulla scena tragica: percorsi di un immaginario 
 
 
0. Introduzione. 
 
Questo lavoro cerca di individuare e spiegare alcuni degli elementi che caratterizzano il ritratto delle 
Erinni, soffermandosi soprattutto sulla loro rappresentazione tragica. 
Si tratta di sviluppare un’analisi sulla concezione di queste dee nella civiltà greca antica. In particolare 
ci proponiamo di ricostruire una parte dell’immaginario antico legato alle Erinni, quello a cui il teatro 
attingeva per creare e divulgare le proprie riflessioni e che le opere tragiche hanno a loro volta 
contribuito ad alimentare. La ricerca delle caratteristiche appartenenti alle Erinni tragiche ci guiderà 
continuamente su altre piste, alla scoperta di tracce che, se non riescono a parlarci chiaramente della 
loro origine, ci mettono in contatto con aspetti profondi della cultura cui appartengono, riflettendo il 
costituirsi dei processi con cui si formano i miti e le strutture di una società. 
Servendoci simultaneamente delle osservazioni sul folklore, il mondo magico, le credenze nei dèmoni, 
procederemo tentando di esplorare questo tema secondo le dinamiche della psicologia collettiva, per 
quel che è possibile in tale campo di ricerca applicato alla cultura greca antica, contando che ci 
occupiamo di un fenomeno che ricostruiamo attraverso la testimonianza di fonti scritte e 
iconografiche. 
Le Erinni sono figure che ci mettono in contatto con uno strato profondo della cultura, schiudendoci 
un orizzonte che chiamiamo arcaico o primitivo e che non lo è in un senso puramente cronologico. 
Basandoci su ciò che le opere tragiche hanno messo in rilievo in relazione al manifestarsi delle Erinni, 
quali le tensioni del gevnoı e la loro identificazione col dèmone della casa o il loro porsi come 
espressioni dei valori di giustizia, delle credenze legate al mondo magico e a quello dei morti, degli 
stati di paura e follia da esse ispirati e di cui allo stesso tempo divengono rappresentazioni, cercheremo 
di esplorare questi temi attraverso una lettura di fonti che vanno dal periodo arcaico a quello 
successivo ai testi degli autori tragici. Vogliamo dimostrare che le Erinni sono figure polivalenti e 
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parlarne significa riferirci a una pluralità di tradizioni e di immaginari, caratterizzati da una 
straordinaria e vitale polimorfia e stratificazione di significati e credenze. 
Le testimonianze che ci parlano delle Erinni vanno intrecciate e fatte dialogare, perché le informazioni 
e i dettagli costituiscano un quadro di insieme su cui possiamo formulare le nostre ipotesi. Staccare i 
singoli contenuti significa restituirne un ritratto parziale.  
A voler credere alla tavoletta di lineare B in cui si è pensato di riconoscere il nome dell’Erinni (ma 
l’interpretazione non è certa) o dallo studio delle testimonianze sui templi peloponnesiaci, da cui 
risulta che le Erinni e le Eumenidi si trovano associate a complessi cultuali risalenti con probabilità 
all’epoca arcaica, dovremmo pensare che si tratti di divinità molto antiche. 
E in una direzione simile spinge anche una buona parte della tradizione legata alla loro genealogia, 
anche questa però basata su versioni tra loro diverse, che le indica come divinità pre-olimpiche. 
Certamente, non ci è dato ricostruire l’origine di queste divinità. Il tempo della loro nascita e del loro 
materializzarsi nella cultura e nell’immaginario greco ci sfugge. 
Come figure del mito le Erinni preesistevano alla rappresentazione tragica ed è ipotizzabile che 
fossero collegate, insieme ad altre divinità, al culto dei morti e alla fertilità della terra, senza che ciò 
comportasse l’emergere univoco del loro aspetto pauroso e sconvolgente e il loro specializzarsi in 
punitrici delle colpe, commesse in particolare ai danni dei familiari, tutti elementi che, in base alle 
fonti di cui disponiamo, sembrano marcatamente intervenire nella caratterizzazione che va da Eschilo 
in poi (o da Stesicoro, secondo quanto possono indicarci i frammenti superstiti della sua Orestea). 
Pensiamo che gli attributi che caratterizzano le Erinni nel periodo classico, destinati a imporsi, 
cristallizzandosi nel ritratto che è arrivato fino a noi, prendano spunto dalle figure mostruose del 
periodo arcaico quali le Gòrgoni, ad esempio. Tale elemento ci permette di ragionare su un altro dato 
egualmente importante per questo lavoro: l’influsso che la cultura arcaica e l’immaginario ad essa 
collegato hanno continuato ad esercitare, mutandosi, nei secoli successivi. Un aspetto che vale la pena 
approfondire per una maggiore comprensione del teatro greco. 
Ciò che ci proponiamo di far emergere nella presente analisi è dunque un immaginario stratificato e 
composito, per quello che possiamo capire studiando i testi tragici, l’iconografia e i reperti 
archeologici ispirati alle Erinni. A questo proposito non si può peraltro far a meno di notare che i 
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tempi delle elaborazioni artistiche, letterarie, mentali non sono paralleli né fra loro né rispetto ad altri 
sviluppi.  
Le Erinni esistevano in quanto dee fin dall’età arcaica, ce ne parlano i poemi omerici e la tradizione 
della caverna di culto sotto l’Acropoli, cui fa riferimento la chiusa delle Eu., testimonia della loro 
presenza viva all’interno della religiosità greca e, è probabile, concretamente sperimentata sul piano 
rituale. Ma quando la loro figura approda sulla scena tragica sembra che venga ricreata attraverso 
un’idea, quella fornita dal contenuto simbolico dell’immaginario arcaico e dal modo in cui la mentalità 
greca lo percepiva e lo interpretava nel periodo classico.        
Le Erinni in tragedia sono figure attraverso cui l’universo arcaico, sentito come primitivo e lontano, 
dialoga col pubblico ateniese del V sec. a. C., e gli autori di teatro sembrano considerarle 
particolarmente funzionali a rappresentare il confronto fra queste due culture.  
Le Erinni sono anzitutto il frutto di questo lavoro dell’immaginazione. 
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1. Le Erinni sono nere: mito, culto e rappresentazione. 
 
Risalire all’origine delle Erinni, alla loro mitopoiesi, pensando di poter separare nettamente e isolare 
nella storia del mito quelle che ci sembrano le caratteristiche più arcaiche dai tratti ritenuti più recenti, 
è un modo di impostare la ricerca su queste divinità sostanzialmente aperto al fraintendimento. 
Le Erinni non sono tutto quello che ci dicono i tragici né soltanto ciò che di loro resta nelle altre fonti 
letterarie e iconografiche a nostra disposizione; non sono né l’incarnazione di un immaginario arcaico 
che improvvisamente entra in conflitto con i supposti nuovi abitatori dell’Olimpo né le severe 
vendicatrici delle anime dei morti, e neppure le spietate punitrici che diventerebbero d’un tratto 
benefattrici del mondo, cambiando la loro identità, secondo una lettura fuoriviante della vicenda delle 
Eu.  
Questi aspetti sono il frutto di interpretazioni riduttive dei singoli contesti in cui vengono menzionate 
le dee e inevitabilmente obliterano l’articolata complessità che caratterizza la loro figura.  
La sequenza genetica originaria delle Erinni, se così possiamo dire, di per sé probabilmente già 
ramificata, è andata mutandosi nel corso del tempo, proiettando questi nuovi sviluppi all’interno di una 
tradizione affatto univoca che, per l’idea che possiamo farci, ha precocemente ricevuto innesti e 
sviluppato una natura plurisignificante non sempre facile da decifrare.  
Le rappresentazioni teatrali ad Atene costituiscono una tappa fondamentale e particolare nella 
riorganizzazione dell’immaginario delle Erinni. La diffusione dell’immagine delle dee, registrata ad 
esempio nelle fonti iconografiche contemporanee o posteriori agli allestimenti teatrali, lo vedremo nel 
corso di questa analisi, attesta e da prova della forza che la “versione” ateniese era in grado di 
esprimere, e ciò è sicuramente da mettere in rapporto con il ruolo culturale e di potere della città nel 
periodo classico. Come d’altra parte è interessante rilevare che per parlare ai loro spettatori in questa 
fase storica i poeti tragici abbiano scelto un soggetto mitico così complesso, che evidentemente anche 
nella loro convinzione sapevano che andava a toccare nel profondo le radici culturali greche, e 
soprattutto quegli aspetti legati all’immaginario arcaico ancora estremamente vitali nella società greca, 
in particolare in ambito ateniese, nel V sec. a. C.         
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Si tratta allora, in questa ricognizione iniziale che tenta di esplorare la lunga permanenza delle Erinni 
nelle espressioni culturali e cultuali del mondo antico, fino a sfiorare la civiltà romana, di leggere gli 
indizi che ci si presentano, nel frammento di un vaso come in quello di una tragedia, non per 
restituirne una ipotetica organicità fisiognomica ma per percorrerne il più possibile, in lungo e in 
largo, la natura multiforme.  
La prima questione che ci poniamo viene subito a confrontarsi con uno degli aspetti più rilevanti 
espressi dalla tradizione. Da dove viene la presunta idea di oscurità che il mondo greco antico associa 
alle Erinni? Quanto nella cultura greca ha contribuito alla costruzione di questo immaginario “nero” 
entro cui operano le dee? Tenteremo di esplorare i loro attributi nelle fonti arcaiche, in tragedia e nei 
documenti posteriori, per ricostruire la loro genealogia mitica e i simboli di culto, soffermandoci in 
particolare sull’associazione con le divinità della terra e gli animali legati alla sfera dei poteri ctonii.    
Le monografie di C. A. Böttiger1 e di A. Rosenberg2, la voce di Daremberg e Saglio3 nel loro 
dizionario del mondo antico, l’articolo contenuto in Pauly-Wissowa4, il capitolo sulle Erinni di B. C. 
Dietrich5 presente nel suo testo sulla religiosità greca, sono i punti di partenza per tracciare la storia di 
queste divinità, dal loro primo apparire nell’orizzonte mitologico greco, un’origine incerta sia dal 
punto di vista cronologico quanto da quello linguistico, fino alla loro rappresentazione tragica. 
Mi servirò in parte anche del supporto delle fonti iconografiche, principalmente attraverso le citazioni 
delle monografie appena presentate e del Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae.6 
Vorrei dunque cominciare proprio dal tentativo di caratterizzazione dell’aspetto di queste dee per poi 
affrontare gli argomenti legati alla loro origine e al loro significato nel culto come nella 
rappresentazione letteraria, dedicando la maggiore attenzione al teatro classico. 
I poemi omerici sono le testimonianze più antiche in cui risulta attestato il nesso fra oscurità ed Erinni. 
                                                             
1
 C. A. BÖTTIGER, Kleine Schriften, Die Furienmaske im Trauerspiele und auf den Bildwerken der alten Griechen, 
pp. 189-276,  Dresden und Leipzig, 1837. 
2
 A. ROSENBERG, Die Erinyen, Berlin, 1874. 
3
 DAREMBERG - SAGLIO, Dictionnaire des antiquités, Tome Deuxième, II, 2, s. v. Furiae, Librairie Hachette et 
Cie, 1918. 
4
 PAULY-WISSOWA, Real-encyclopädie der classichen altertums wissenschaft, vol. VI, 1 pp. 82-166, s. v. Erinys, E. 
WÜST, Stuttgart, 1907. 
5
 B. C. DIETRICH, Death, Fate and the Gods, cap. IV, The Erinyes, pp. 91-156, London, 1965. 
6
 LIMC, III, 1, 2, HAIGANUCH SARIAN e PETER DELEV, s. v. Erinys, pp. 595-606 (repertori) e pp. 825-843 
(testo), Artemis Verlag  Zürich und München, 1986. 
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Nell’Il. troviamo due volte l’aggettivo hjerofoi§tiı, “che si muove nell’ombra” riferito all’Erinni. Il 
primo passo si trova nel IX libro dove Fenice espone la storia di Meleagro come exemplum di collera 
che ha tenuto un eroe lontano dalla battaglia. Il caso di Meleagro viene associato ad Achille nel 
tentativo di convincere l’eroe a riconciliarsi con Agamennone. Nel contesto della digressione 
mitologica le Erinni vengono chiamate in causa la prima volta ai vv. 454 – 455 in occasione della 
maledizione che il padre Amintore lanciò contro Fenice stesso, condannandolo alla sterilità, la seconda 
al v. 571 dove vengono descritte le maledizioni di Altea contro il figlio Meleagro, uccisore dello zio 
materno:  
 
povll j ajcevous j hjra§to kasignhvtoio fovnoio, 
polla; de; kai; gai§an polufovrbhn cersi;n ajloiva 
kiklhvskous j jAiv>dhn kai; ejpainh;n Persefovneian, 
provcnou kaqezomevnh, deuvonto de; davkrusi kovlpoi, 
paidi; dovmen qavnaton: th§ı d j hjerofoi§tiı jErinu;ıj § j ;j § j ;j § j ;  
ejvkluen ejx jErevbesfin, ajmeivlicon  hj§tor ejvcousa. 
(vv. 567-572) 
 
Prima dell’apologo mitico Fenice illustra il concetto divinizzato di  jvAth  (Accecamento), dicendo che 
è robusto e veloce e precede nella sua azione quella riparatrice delle Litaiv figlie di Zeus. Ma una volta 
che gli uomini abbiano formulato le Preghiere per rimediare ai loro danni, se esse vengono rifiutate e 
respinte, allora Ate diventa uno strumento punitivo di Zeus, incaricato di perseguire chi si sia sottratto 
all’ammenda dei propri errori. Altea, nella storia rievocata, si rivolge alle divinità ctonie, percuotendo 
la terra con le mani, ripetendo il gesto magico-rituale delle preghiere alle potenze legate alla terra. E 
infatti vengono qui chiamati in causa Ade e Persefone e si dice che l’Erinni “che si muove nell’ombra, 
che ha un cuore implacabile, l’ascoltava dall’Erebo” (mentre nel caso di Amintore le Erinni sono le 
destinatarie dell’invocazione che viene poi eseguita da Ade e Persefone). 
Nel secondo passo (XIX, 87) Agamennone spiega di non essere il diretto responsabile dell’umiliazione 
inflitta ad Achille, avendogli sottratto il suo premio, e tira in ballo come colpevoli Zeus, la Moira e 
l’Erinni che si muove nell’ombra:  
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pollavki dhv moi tou§ton jAcaioi; mu§qoı ejveipon, 
kai; tev me neikeiveskon: ejgw; d j oujk aijvtiovı eijmi, 
ajlla; Zeu;ı kai; Moi§ra kai; hjerofoi§tj §j §j § iı jErinuvıj vj vj v , 
oiJv tev moi eijn ajgorh°§ fresi;n ejvmbalon ajvgrion ajvthn, 
hjvmati tw°§ oJvt j jAcillh§oı gevraı aujto;ı ajphuvrwn.  
(vv. 85-89) 
 
Qui Agamennone mira alla sua discolpa, delegando ogni responsabilità agli dei, tra i quali figura 
anche l’Erinni con il suo attributo che rimanda alla sua sfera d’azione nell’oscurità della terra e del 
regno dei morti. 
E’ interessante sottolineare tuttavia come in questo passo l’Erinni non sia chiamata in causa 
nell’ambito di una maledizione per uno spergiuro o per un delitto che ha colpito il gevnoı. Si tratta 
invece di una apparizione molto generica di una legge morale cui anche gli dei sembrano doversi 
sottomettere.7 
Per quanto riguarda il teatro, Eschilo chiama in causa le nere Erinni nell’A., nelle Ch., nelle Eu. e nei 
Th., come termine di riferimento per descrivere la rovina del gevnoı. Vediamo di seguito l’elenco dei 
principali passi eschilei in cui si esprime tale associazione: 
 
A. 462 “kelainai; d j jErinuveı” (kelainovı, in greco è nero, fosco, scuro);  Ch. 285 “oJrw§nta lampro;n 
ejn skovtw° nwmw§nt j ojfruvn”, “che vede chiaramente, muovendo il ciglio nella tenebra”, anche se 
l’attribuzione del verso è incerta: non si sa infatti se si riferisce all’Erinni o alla vittima che ha le 
visioni; nel caso sia riferito all’Erinni, anche qui possiamo eventualmente notare la sua caratteristica di 
agire nel buio; 1049, Oreste vede le Erinni faiocivtwneı, “dal fosco chitone”; Eu. vv. 51-52 “ajpteroiv 
ge mh;n ijdei§n/ auJ§tai mevlainaiv t j, eji to; pa§n bdeluvktropoi”, “ma queste son prive d’ali, e nere, 
ripugnanti in tutto a vedersi”. Qui a parlare è la Pizia mentre cerca di descrivere le mostruose creature 
che hanno invaso il tempio. Prenderò in considerazione questo passo più avanti. Si tratta infatti di un 
                                                             
7
 Cf. l’interpretazione di M. S. MIRTO, nel commento a Il. XIX, vv. 40-90, trad. di G. PADUANO, p. 1344, Einaudi-
Gallimard; cf. anche h. Ap. 334 seg.: Era prega battendo le mani per terra, perché le potenze sotterranee esaudiscano la 
sua volontà di avere un figlio senza Zeus: aujtivk j ejvpeit jhjra§to bow§piı povtnia JvHrh, ceiri; kataprhnei§ d j eJvlase 
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passaggio interessante per il campionario di figure mitiche spaventose che viene chiamato in causa 
dalla sacerdotessa nel tentativo di dare una sembianza alle Erinni; 370, il Coro delle Erinni canta il 
devsmioı uvJmnoı, l’inno che incatena, e mentre descrive la propria azione diretta contro l’uomo dice 
che i suoi assalti sono in vesti nere “ajmetevraiı ejfovdoiı melaneivmosin”; Th. 699 “melavnaigiı 
jErinuvı”, “l’Erinni dall’egida nera” cf. 832 dove si legge “wj§ mevlaina kai; teleiva/ gevneoı Oijdivpou 
t jajrav” (o nera, o compiuta maledizione della stirpe di Edipo); vv. 975-977, questo ritornello del Coro 
ripetuto a 986-988 è particolarmente interessante perché vi si trova l’invocazione della Moira insieme 
all’ombra di Edipo che è definita per apposizione “nera Erinni”. Il regno delle ombre, il fato e l’Erinni 
sono accostati a rafforzare reciprocamente l’effetto dell’immagine di morte e di distruzione della stirpe 
che si vuole evocare “ ijw; Moi§ra barudovteira mogerav,/ povtniav t jOidivpou skiav,/ mevlain j 
jErinuvı, hj§ megasqenhvı tiı eij§”.8  
 
Interessanti  formulazioni si trovano anche in Sofocle ed Euripide: 
 
Soph. OC 39-40 , le Erinni sono le dee paurose (ejvmfoboi qeaiv, in quanto hanno aspetto pauroso e 
suscitano paura) figlie della Terra e dell’Ombra (Skovtou kovrai): questa genealogia, attestata soltanto 
in Sofocle, potrebbe essere un’altra variazione, sulla scorta di Aesch. Eu. 416 (hJmei§ı gavr ejsmen 
Nukto;ı aijanh§ı tevkna), per evocare l’oscurità e le potenze ctonie da cui le dee provengono; Eur. El. 
1345 “ceirodravkonteı crw§ta kelainaiv”, con mani di serpenti, scure di pelle; Eur. Or. 321 
“melavgcrwteı Eujmenivdeı” (melavgcrwı, letteralmente dalla nera pelle);9  
 
                                                                                                                                                                                              
cqovna kai; favto mu§qon: kevklute nu§n moi gai§a kai; oujrano;ı eujru;ı u;vperqen, Tith§nevı te qeoi; toi; uJpo; cqoni; 
naietavonteı Tavrtaron ajmfi; mevgan, tw§n ejx ajvndreı te qeoiv te:. 
8
 La megasqenhvı jErinuvı è pure invocata insieme a Zeus, la Terra e l’  jArav da Eteocle in Th. vv. 69-70. Si veda 
anche Th. 695 dove Eteocle dice che la Maledizione del padre si posa sui suoi occhi secchi e senza pianto: “fivlou ga;r 
ejcqrav moi patro;ı †telei§† ajrav”. Il passo però risulta problematico proprio per l’attributo della Maledizione (l’Arà è 
una sovrapposizione dell’Erinni). Weil infatti al posto di telei§ legge  mevlain j (la nera maledizione). Si noti tra 
l’altro che la secchezza delle pupille, descritta in termini praticamente analoghi a quelli usati da Eschilo, è pure la 
caratteristica dell’ Oreste euripideo sconvolto dagli assalti delle Erinni. 
9
 Dello scambio nominale Erinni-Eumenidi che si pone qui come in altri passi dell’Or. e in generale delle fonti a nostra 
disposizione discuterò più avanti. Sull’abbigliamento delle Erinni, P-W , p. 126. Per un elenco degli epiteti riferiti alle 
Erinni si veda anche quanto riportato in P-W, s. v. Erinys, pp. 136, 137, 138. 
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Notiamo innanzitutto, nell’elenco di passi citati, che accanto a mevlaı e ai composti a cui da origine, 
per designare il nero si trovano anche faiovı che indica genericamente ciò che è scuro ed è legato al 
senso del lugubre, e  kelainovı, che traduciamo con nero, fosco, scuro. Il nero nel mondo greco si 
associa, a partire dalle attestazioni omeriche, al carnato, all’oscurità dell’acqua dovuta alla profondità 
della fonte, alla tenebra, da intendersi sia come fase diurna (la sera e la notte) sia metaforicamente 
come oscurità legata alla morte e al fato che ne produce il compimento.10 A titolo di premessa diciamo 
che nel mondo antico e in particolare nella cultura greca, cui ci riferiamo, un termine di colore si 
sviluppa in una doppia dimensione, diacronica, per quanto riguarda i criteri di classificazione e il loro 
mutamento nel tempo, e sincronica, dal momento che raccoglie dentro di sé nozioni differenti quali 
l’intensità luminosa, la variabilità in rapporto al movimento, l’idea di velocità, l’idea di umido, la sfera 
emotiva. Secondo L. Gernet infatti quelli che classifichiamo come termini di colore si costruiscono su 
radici che non hanno nulla a che fare coi colori, né sotto l’aspetto qualitativo né quantitativo.11 Questo 
è soprattutto quel che ci rende difficile comprendere completamente e dunque tradurre ciò che un 
colore esprime nella lingua greca.12  
                                                             
10
 Per un elenco delle principali associazioni prodotte dal nero nella mentalità greca si veda quanto riportato in LSJ, A 
Greek-English lexicon, 1968: sub. voc.  mevlaı. Il. 24. 79: Aeol. nom. mevlaiı, from *mevlanı, Choerob. In Theod. I. 
123, Greg. Cor. p. 599 S., hence restored in Sapph. 57: - black, dark: in Hom. generally dark in colour, oij§noı Od. 5. 
265; mevlan aiJ§ma, ku§ma, Il. 4. 149, 23. 693; gai§a mevlaina 2. 699, cf. Sapph. Supp. 5. 2; uJ;dwr mevlan Aijshvpoio Il. 
2. 825, cf. Od. 4. 359; nhu§ı m., from its being pitched over, Il. I. 300, al.; of men, dark, swarthy, mevlanaı de; 
ajndrikou;ı ijdei§n Pl. R. 474 e; ijscurovı tiı hj§n, m. D. 21. 71; ta; m. black marks about the ears of dogs, X. Cyn. 5. 
23.      II. dark, murky, eJvsperoı Od. I. 423; eujfrovna Pi. N. 7.3.   III metaph., black, dark, qavnatoı Il. 2. 834 etc.;  
khvr ib. 859, etc.; ojduvnai 4. 117, etc. (the origin of the metaphor is seen in the phrases qanavtou m. nevfoı, ajvceoı 
nefevlh m., 16. 350, 18. 22); m. tuvca, ajrav, A. Supp. 89 (lyr.), Th. 832 (lyr.); jErinuvı ib. 993 (lyr.), cf. Eu. 52; ajvta 
Id. Ag. 769 (lyr.); jvArhı ib. 1511 (lyr.); JvAidhı S. OT 29; JVAidou m. ajnavgka E. Hipp. 1388 (lyr.), etc.; hJmevrai 
mevlainai= Lat. dies atri, Plu. Luc. 27.     2. Of the voice, indistinct, Arist. Top.  106 a 25, Philostr. VA 4. 44; bracu; kai; 
m. fwvnhma, of Nero D.C. 61.20.      3. Dark, obscure, enigmatical, iJstorivh AP 11. 347 (Phil.).     4. Of character, 
dark, malignant, m. frhvn, kardiva, Sol. 42. 4,  Pi. Fr. 123. 4; m. ajvnqrwpoi Plu. 2. I 2d; m. hj§qoı M. Ant. 4. 28.    IV. 
Comp. melavnteroı, a, on, blacker, very black, tou§ d j oujv ti melavnteron ejvpleto ejvsqoı Il. 24. 94: prov. of thick 
darkness, [nevfoı] melavnteron hju>vte pivssa (v. hju>vte) 4. 277: Sup. melavntatoı Hp. VC 14, Ar. Fr. 580, etc.: - 
Comp. also melanwvteroı Str. 16. 4. 12: Sup. melainovtatoı AP 11. 68 (Lucill.), Epigr. Gr. 320. 4 (Tryatira).    
V. mevlaina (sc. nou§soı), hJ, Medic. of diseases causing black secretions  (such as melaena), Hp. Morb. 2. 73.   VI. 
mevlan, to,v v. sub. voc. (Cf. Skt. málam, “dirt”, malinás, “dirty”, Lett. melns “black”).  
Nel Lexicon di Esichio alla voce mevlaı si legge melanovı. baquvı. hj; potamovı. Il concetto che emerge è quello della 
baqei§a legata all’acqua. Per le espressioni derivate da melan-  si hanno le seguenti associazioni: skoteinovı, baqei§a e 
deinovı. Notiamo che nella cultura greca una delle dimensioni che intervengono a definire un colore è quella emotiva. 
Sempre il Lexicon riporta: mevlainai frevneı: aiJ baqei§ai, kai; ajgaqaiv, kai; puknaiv (P83), hj; aiJ deinaiv, kai; 
ijscuraiv, [kai; deilaiv].    
11
 L. GERNET, Dénomination et perception des couleurs chez les Grecs, in Problèms de la couleur a cura di I. 
MEYERSON, 1957, pp. 314-324. Per le osservazioni fatte sul colore nel cultura greca si usato come riferimento il 
volume I colori nel mondo antico, esperienze linguistiche e quadri simbolici, a cura di S. BETA e M. M. SASSI, «I 
quaderni del ramo d’oro», n° 5, Edizioni Cadmo.  
12
 Si pensi al caso di caropovı che ci deve suscitare un interesse particolare visto che si riferisce a una tonalità tendente 
al nero ma che risulta comunque indefinibile dal punto di vista della luminosità. Nelle fonti pare infatti essere collegato 
 11 
La cultura greca antica definisce tutta la gamma cromatica formulata dalle civiltà moderne, notando 
tuttavia che alcune aree risultano più rappresentate. Esse riguardano il bianco, il nero, il rosso. 
Vedremo come questi colori si intreccino e ricorrano nel costituire l’immaginario delle Erinni. In 
particolare, la mia analisi dell’Orestea tenderà a rilevare, nel corso di questo lavoro, come l’uso 
scenografico dei colori fatto da Eschilo sia volto a toccare consapevolmente certi tasti della psicologia 
collettiva e a richiamare le associazioni che si producevano nel pubblico alla loro vista.   
La definizione di nero, con cui si apre il De coloribus dello Pseudo-Aristotele e dove l’autore si 
sofferma sugli  ajpla§ tw§n crwmavtwn, i colori semplici, da cui derivano gli altri, evidenzia i seguenti 
dati: 
 
to; de; mevlan crw§ma sunakolouqei§ toi§ı stoiceivoiı eijı ajvllhla metaballovntwn. ta; d j ajvlla 
ejk touvtwn eujsunopta th§ mivxei kerannmevnwn ajllhvloiı givnetai. to; de; skovtoı ejkleipontoı 
tou§ fwto;ı givnetai. tricw§ı ga;r to; mevlan hJmi§n faivnetai. hj; ga;r oJvlwı to; mh; oJrwvmenovn 
ejsti th°§ fuvsei mevlan (ajpavntwn ga;r tw§n toiouvtwn ajnakla§taiv ti fw§ı mevlan), hj; ajf jwJ§n 
mhde;n oJvlwı fevretai fw§ı pro;ı ta;ı ojvyeiı: to; ga;r mh; oJrwvmenon, oJvtan oJ perievcwn tovpoı 
oJra§tai, fantasivan poiei§ mevlanoı. Faivnetai de; kai; ta; toiau§ta hJmi§n aJvpanta mevlana, ajf j 
oJvswn ajraio;n kai; ojlivgon ijscurw§ı ajnakla§tai to; fw§ı. 
 
Si tratta di una definizione tecnica, in rapporto alla luce, da cui prende le mosse la teoria cromatica 
sviluppata dall’autore nel corso del suo trattato. 
In generale, il colore nella cultura greca antica riflette un ordine cosmico, è un elemento attraverso cui 
la realtà viene categorizzata e interpretata, una concezione che nutre buona parte della produzione 
scientifica di questa civiltà.13   
                                                                                                                                                                                              
al concetto di brillantezza, e inoltre è usato per descrivere il sentimento di fierezza e di paura, nella misura in cui ciò 
che è fiero ispira timore in chi gli è davanti (caropovı quindi come sinonimo di foberovı).  
13
 Ps.-Arist. Col., 791a9-19: “Il colore nero si associa agli elementi, quando essi si trasformano gli uni negli altri. Gli 
altri colori derivano da questi, come si può vedere facilmente, attraverso la combinazione e la mescolanza dell’uno con 
l’altro. L’oscurità, infine, è dovuta alla mancanza di luce. In tre modi, infatti, ci si presenta alla vista il nero. O 
piuttosto, in generale, ciò che non si vede è nero per natura (poiché da tutti gli oggetti di questo colore si riflette come 
una luce nera), oppure sono neri quegli oggetti da cui nessuna luce va agli occhi: ciò che non si vede, qualora sia 
visibile lo spazio circostante, determina l’apparire del nero. Infine, ci appaiono neri tutti quegli oggetti da cui la luce si 
riflette scarsa e molto debole.” Questo scritto si fa risalire all’attività del primo Peripato. La concezione del colore 
attorno a cui si organizza l’ordine cosmico ha un posto importante nella produzione filosofica e scientifica greca antica 
che sembra ispirarsi sia a una teoria bicromatica (due colori semplici, il bianco e il nero da cui si fanno derivare gli 
 12 
Nelle fonti letterarie, e in particolare in tragedia, in parte abbiamo già avuto modo di riscontrarlo nei 
passi citati in apertura, il nero connota un’emotività negativa, caratterizzata da paura, delirio e foschi 
pensieri,  e si lega all’idea di accecamento (Ate), alla notte con le sue visioni e inquietudini, all’Ade. E 
proprio da questi elementi sembra scaturire l’immagine delle Erinni.  
Cerchiamo di approfondire tali nessi in alcuni dei luoghi in cui si presentano. 
Nella parodo dei Pers. si insiste sulla descrizione della paura che graffia il cuore avvolto in un chitone 
scuro: tau§tav mou melagcivtwn frh;n ajmuvssetai fovbwi, “e per questo il manto scuro del mio 
cuore soffre i graffi dell’angoscia”. L’immagine è di notevole interesse perché il senso di paura è 
associato al modo in cui si esprime il lutto, e quindi richiama l’attenzione al peso degli eventi che 
verranno annunciati sulla scena, e inoltre si sofferma su un dato coloristico importante, il nero, che 
altrove si trova connesso con l’aspetto delle Erinni.14 Qui si dice che il cuore, frhvn, è melagcivtwn, 
indossa un manto scuro, un aggettivo composto che torna altrove in altre forme, come ad esempio 
melavnaigiı, dalla nera egida, detto delle Erinni, e melaneivmoneı, con drappi neri, sempre riferito alle 
Erinni.15 
In Supp. 785 il Coro dice che il suo nero cuore vibra, “kelainovcrwı de; pavlletaiv mou kardiva”, 
un’espressione che evidentemente traduce il senso di paura da cui è invaso.16  
                                                                                                                                                                                              
altri) sia a una quadricromatica (quattro colori semplici, bianco, nero, rosso, verde quest’ultimo talora sostituito dal 
giallo). “Nel CH, per esempio, alle quattro colorazioni (leukovı, mevlaı, ejruqrovı, clwrovı) che può esprimere la lingua 
sono collegati gli umori del corpo (Epid. VI 5, 8, V p. 318 L. cf. Nat. hom. 5, VI p. 42 L.). Un modo di distinguere e di 
diagnosticare le malattie (ejruqrovcroa, purrovcroa, melanovcroa, leukovcroa) in base ai colori è riferito dalle fonti (ps.-
Gal. De hum. XIX p. 495 s. K.=Diog. Apoll. 64 A 29 a, II p. 57 s. D-K.); cf. Harig 1986, p. 122 ss.; Byl 1990; 1983, p. 
173. Una teoria di quattro colori (bianco, nero, rosso, giallo – leukovn, mevlan, ejruqrovn, wjcrovn), eguali in numero agli 
elementi, è attribuita da fonti tarde ad Empedocle (31 A 92, I p. 307 D.-K.; Aët. I 15, 3, p. 313 D.; gli stessi colori sono 
ricordati nelle testimonianze relative ai Pitagorici)……Democrito, secondo quanto afferma Teofrasto, poneva quattro 
colori semplici (bianco, nero, rosso, verde – leukovn, mevlan, ejruqrovn, clwrovn) alla base degli altri (tw§n de; crwmavtwn 
aJpla§ me;n levgei tevttara, De sens. 73 ss.).” Tratto dal commento di M. F. FERRINI, I colori, ETS, 1999, pp. 103-
104.    
14
 Aesch. Pers. 116 seg. E’ interessante rilevare come questa immagine anticipi e si componga poco più avanti con 
quella del lutto delle donne, per cui sono i pepli di bisso ad essere straziati dalle unghie, alla notizia della sconfitta (v. 
122 seg.). Si noti inoltre la concretezza espressiva con cui è descritto l’operare della paura. La paura graffia il cuore, 
dice il Coro nella parodo, e la Regina, quando poco dopo si rivolge al Coro per avere ascolto, usa lo stesso verbo 
(ajmuvssw, lacero, squarcio) per descrivere gli effetti della preoccupazione. Si veda un uso simile al v. 161, kardivan 
ajmuvssei frontivı.     
15
 Aesch. Th. 699 e Eu. 370.  
16
 Un’espressione simile si trova in bocca al Coro dell’ OT che usa pure il verbo pavllw per definire l’azione della 
paura: “ejtevtamai fobera;n frevna, deivmati pavllwn” (v. 153). Il verbo pavllw all’attivo indica l’azione del vibrare, 
del palleggiare un’arma (una lancia, una pietra). E sempre questo senso del vibrare, dell’agitarsi che proviene da un 
ambito molto concreto, quale appunto le tecniche di combattimento, coinvolge il cuore o la mente. Su questo tipo di 
usi lessicali in rapporto alla paura mi sono soffermata nella chiusa del terzo capitolo, con particolare attenzione al terzo 
stasimo dell’ A. L’archetipo, per così dire, di questa descrizione dell’ansia lo si trova in Il. XXII, 452, 461 a proposito 
 13 
La parodo delle Ch. pone in risalto il dato della paura. Le strofe articolano questo senso, in primo 
luogo attraverso la descrizione del lutto vissuto dai personaggi del Coro, con una voluta similitudine 
che viene implicitamente a crearsi tra l’abbigliamento scuro delle Coefore venute a libare sulla tomba 
di Agamennone e l’aspetto delle Erinni:  
 
tiv crh§ma leuvssw; tivı poq j hJvd j oJmhvguriı 
steivcei gunaikw§n favresin melagcivmoiı 
prevpousa; poiva° xumfora°§ proseikavsw;17 
 
Questa sovrapposizione lascia perplesso Oreste che si interroga sull’identità delle donne. Non gli è 
chiaro infatti chi sono costoro che indossano scuri mantelli (fa§roı,-eoı, è il mantello funebre).18 
Infine, per completare il quadro della rappresentazione del senso di paura vale la pena notare il 
collegamento a un altro colore, il giallo, che contribuisce a un’immagine di particolare forza 
espressiva nell’A. Il Coro, di fronte alle infauste previsioni di Cassandra per la strage che si abbatterà 
sulla casa, dice che sul suo cuore gocciola un sangue giallo che, dunque, viene a configurarsi come il 
colore caratteristico del flusso ematico di chi è preso dalla paura e sta per morire. E questo senso di 
paura è collegato all’Erinni, seppure indirettamente, in quanto il Coro, iniziando a parlare, si chiede 
proprio quale sia il significato di questa dea: 
 
poivan jErinu;n thvnde dwvmasin kevlh° 
                                                                                                                                                                                              
dello sconvolgimento di Andromaca per la fine di Ettore. La donna è paragonata a una baccante, una caratteristica già 
evidenziata da Omero nel corso del poema, dunque con una forte associazione tra paura e invasamento: l’onda emotiva 
infatti provoca una perdita della lucidità. Andromaca vive nel presentimento della morte e qui nel ventiduesimo libro 
ignora ciò che è accaduto e che tutti già piangono. Lo slancio incontrollato che la fa correre fuori di casa è l’unica cosa 
che possa colmare la distanza dalla realtà e il suo isolamento emotivo. C’è qui, da parte del poeta, l’evidenziazione 
contradditoria e lacerante del presentire della paura. Cf. Il. XXII, 452 “sthvqesi pavlletai hj§tor ajna; stovma” (nel 
petto il cuore palpita fino alla bocca); 461 “pallomevnh kradivhn” (sussultando nel cuore).   
17
 Aesch. Ch. 10-12. Il turbamento di Oreste è evidenziato dall’incalzare delle domande, attraverso cui il protagonista 
cerca di sapere cosa sta accadendo. L’uso dell’interrogativa è legato ad accrescere l’emotività e rivelatore di una 
dimensione che sfugge al controllo. Evidentemente, c’è da parte di Eschilo la volontà di costruire un equivoco tra 
l’apparizione iniziale delle Ch. e la visione delle Erinni che spaventano Oreste alla fine della tragedia. Ancora una 
volta la parodo è cosparsa di accenni che canalizzano la materia tragica, seminando quegli indizi che verranno poi 
sviluppati nel corso della rappresentazione. Il sogno di Clitemnestra rientra in questa strategia. Sul senso di paura nella 
parodo delle Ch. si veda  cap. 5 p. 52.   
18
 melagcivmoı è l’aggettivo che designa l’oscurità sia in Eschilo che in Euripide. Si veda in Eur. Ph. 373 pevpleı 
melagcivmeı; El. 513 ojvi>n melavgcimon povkw; Rh. 962 gaivaı eijı melagcivmon pevdon. 
La terminazione –cimoı forma anche l’aggettivo duvs-cimoı, freddo, gelido, terribile, spaventoso. 
 14 
ejporqiavzein; oujv me faidruvnei lovgoı. 
ejpi de; kardivan ejvdrame krokobafh;ı 
stagwvn, ajvte kai; dori; ptwsivmoiı 
xunanuvtei bivou duvntoı aujgai§ı. 
tacei§a d j ajvta pevlei. 19 
 
Peraltro l’aggettivo krokobafhvı è un apax in Eschilo (l’unica occorrenza comparabile è in A. 239 
dove si dice che la veste di Ifigenia è colore del croco e il poeta usa l’espressione krovkou bafavı).20 
Nel Pluto di Aristofane (v. 422), quando compare sulla scena Penìa, la Povertà, Cremilo gli chiede chi 
è e poi aggiunge che gli sembra pallida: Su; d j eij§ tivı;  jWcra; me;n ga;r eij§naiv moi dokei§ı. Anche 
wjcrovı è un termine di colore che presenta difficoltà ad essere definito. Esso indica il giallo e le sue 
sfumature più chiare, descrivendo il pallore della pelle ma talora anche il suo livore. Questo passo 
risulta ancora più interessante poiché al verso successivo Blepsidemo interviene dicendo che forse si 
tratta dell’Erinni della tragedia:  jvIswı jErinuvı ejstin ejk tragwdivaı:/ blevpei gev toi manikovn ti 
kai; tragw°dikovn. 21 La Povertà dalla faccia gialla, visione che impressiona i due protagonisti, potrebbe 
dunque essere scambiata per un’Erinni.  
                                                             
19
 Aesch. A. 1119 seg.  Cf. A. 179-180 dove è il povnoı a gocciolare davanti al cuore. 
Talora la veste delle Erinni è gialla come nel vaso del pittore dell’Ilioupersis (375-350 a. C.) con Oreste che abbraccia 
l’omphalos, la Pizia presa da terrore e Apollo in mezzo a loro che cerca di stornare l’assalto delle Erinni. In alto a 
sinistra appare una delle furie, abbigliata di giallo e col carnato nero (Napoli, Museo Nazionale, catal. n° 3249; cit. in 
DAREMBERG- SAGLIO, 1419 n. 3 e riprodotto a 234, s. v. Orestes). Anche le Baccanti sono vestite di croco (Ar. Th. 
252) e le Erinni vengono alle volte paragonate al loro corteo.   
20
 L’aggettivo krokobafevı si trova anche in uno scolio a Pindaro in cui è attributo di uJvfasma. Sch. N.1.58: 59BDb. 
dihghvsomai ouj§n fhsiv, kai; oJvpwı mh; dunhqei;ı dialaqei§n th;n JvHran eijı krokobafe;ı uJvfasma ejnetevqh 
sparganwqeivı. Krokobafhv tra l’altro si compone del termine bafhv che nella mentalità greca suscita nessi 
particolarmente profondi. Cf. cap. 6 pp. 111-112. Nello Ps.-Arist. 795b1 si dice krokoeidhvı per indicare il colore dei 
frutti durante il processo di maturazione. Sull’uso e il significato degli aggettivi di colore composti con -eidhvı che 
esprimono la gradazione cromatica cf. M. F. FERRINI, o.c., p. 157.  
Sulle associazioni generate dal colore nel mondo greco antico e in particolare dal giallo in tragedia, e sul suo 
simbolismo mitico e rituale, vale la pena accennare allo studio di Irine Darchia. Il giallo nei diversi contesti tragici 
assume significati ctoni, legati all’immaginario cruento del sangue nei sacrifici, o di splendore in relazione al 
manifestarsi della divinità. “The study of colour function in Greek tragedy attests to close links between colour and 
myth, colour and ritual; it reveals the subtle, “furtive” function of color that helps to build and on the other hand, detect 
and interpret mythological implications and veiled ritual aspects, which as a unity make up the unparalleled artistic 
world of Greek tragedy.” For the mythological and ritual function of colours in Greek tragedy. Ho visionato questo 
contributo nell’archivio elettronico del RIGL, Rustaveli Institute of Georgian Literature, Vol. 1, 2007, all’indirizzo 
http://www.litinfo.ge/issue-1/darchia.htm.     
21
 Ar. Pl. 423-424. Andando a leggere nelle commedie di Aristofane, le Erinni sono chiamate in causa al paragone con 
figure dall’aspetto losco e inquietante. Ad es. in Lys. 809-811, si parla di un certo Timone, tipo poco raccomandabile 
che si suppone possa essere figlio di un’Erinni: Tivmwn hj§n tiı ajivdrutoı ajbavtoisi to; provs-/ wpon euj§ skwvloisi 
 15 
Quanto al nesso tra giallo e paura risulta attestato in un frammento dello pseudo Aristotele che parla 
del colorito giallo assunto da chi è spaventato: 
 
Gellius 19,6: In problematis Aristotelis philosophi (cf. Ps.-Ar. Probl. exc. Lat. 20 A.P. p. 672) ita 
scriptum est: Dia; tiv oiJ me;n aijscunovmenoi ejruqriw§sin, oiJ de; fobouvmenoi wjcriw§sin, 
paraplhsivwn tw§n paqw§n ojvntwn; oJvti tw§n me;n aijscunomevnwn diacei§tai to; aiJ§ma ejk th§ı 
kardivaı eijı aJvpanta ta; mevrh tou§ sw§matoı wJvste ejpipolavzein, toi§ı de; fobhqei§si suntrevcei 
eijı th;n kardivan wJvste ejkleivpein ejk tw§n ajvllwn merw§n.22  
 
Il testo descrive il processo organico che si attua in chi prova spavento. La paura, infatti, comporta che 
il sangue affluisca al cuore, lasciando tutte le altre parti del corpo.  
Per quanto riguarda le associazioni tra il nero, Ate e la follia analizziamo i seguenti passi tragici.  
Su Ate e il nero una delle espressioni più note è quella che chiude la quarta strofa del secondo stasimo 
dell’ A. Essa si pone all’interno del discorso sulla dismisura e l’infrazione della norma di giustizia. In 
tale contesto la casa è colpita da nero Ate: mevlainan melavqroisin jvAtan (v. 770). Si noti peraltro 
l’allitterazione di mela- che fa da eco alla serie anaforica e pure allitterante del v. 769 in cui si parla 
dell’inesorabilità del dèmone. 
Vi sono poi una serie di espressioni interessanti nella chiusa delle Eu. dove Atena persuade le Erinni a 
non esercitare il loro potere negativo ai danni del territorio ateniese. Dal v. 830 in poi si ha una 
interessante formulazione sul furore dell’Erinni della quale si dice che ha una lingua vaneggiante 
(glwvsshı mataivaı) la cui parola produce una rovina totale. Questa immagine approda al v. 832 
nell’identificazione dell’aspro vigore della dea con una nera onda: koivma kelainou§ kuvmatoı pikro;n 
mevnoı. E ancora nel contesto degli ammonimenti che mettono in guardia dalle conseguenze esiziali 
della discordia civile, Atena descrive il nero sangue dei cittadini scaturito dal furore di vendetta e 
indica le conseguenze della Stavsiı come accecamento che scambia sangue con sangue: mhde; piou§sa 
kovniı mevlan aij§ma polita§n/ dij ojrga;n poina§ı/ ajntifovnouı jvAtaı (vv. 980-982). In questo passo si 
                                                                                                                                                                                              
perieirgmevnoı, jE-/rinuvwn ajporrwvx. Queste formulazioni presuppongono un consolidamento dell’immagine delle 
Erinni in senso sconvolgente, imputabile alla rappresentazione tragica.  
22
 Ps.-Arist. fr. 243 Rose.  
 16 
ha una contiguità fra l’idea dello spargersi del sangue, che è nero perché mischiato alla polvere, e la 
perdita di senno che porta allo scontro coi propri concittadini.23  
Sulla connotazione nera della mente che progetta ed attua cattive azioni si veda l’uso di kelainovfrwn 
(Eu. 459) da parte di Oreste in riferimento alla madre. Si tratta del contesto del processo, nel momento 
in cui Oreste racconta il delitto compiuto da Clitemnestra. L’immagine della fosca mente peraltro è 
accostata al verso successivo a quella dei lacci intrecciati (poikivloiı ajgreuvmasin) che evocano sia il 
tessuto in cui è stato avvolto e ucciso Agamennone sia metaforicamente la rete di astuzie con cui viene 
catturata la vittima. E ancora, l’uomo cade per un luvma che comporta dissennatezza e il delitto lo 
sovrasta con l’oscurità (Eu. 377-378 cf. Ch. 290 dove si dice che il colpevole, che subisce gli assalti 
delle Erinni perché ha versato il sangue dei congiunti, è lumanqevn). 
Infine, in un verso delle Ph. di Euripide il nero si associa alla khvr, il fato di morte profetizzato da 
Tiresia contro gli Argivi (v. 950): mevlainan kh§ra. Ora, al di là del problema lungamente discusso 
sull’identificazione o la vicinanza tra l’Erinni e il concetto di khvr, su cui si tornerà in seguito, mi pare 
interessante in quest’avvio di discussione segnalare che il nero, l’oscurità, costituisca pure lo sfondo 
cromatico di un’attesa di morte.  
Vorrei quindi soffermarmi sulla sfera emotiva definita da due aggettivi che hanno per radice mevlan-: 
melanokavrdioı, (Ar. Ra. 470) di cuore nero, dipinge un sentimento di segno negativo, fosco, nel senso 
di crudele. In particolare, nel passo citato di Aristofane, è attributo dello Stige (toiav Stugovı se 
melanokavrdioı pevtra); melavgcoloı, di nero fiele (l’umore nero di cui sono intrise le frecce dell’idra 
di Lerna in Soph. Trach. 573) e che darà luogo nell’ambito della terapia umorale ippocratica alla 
definizione del temperamento melancolico, esprime una negatività in relazione a un processo 
organico: il melancolico è tetro perché bilioso.24  
                                                             
23
 Si tratta peraltro di un’immagine che ricorre più volte nella chiusa delle Eu. e che chiama in causa l’operato delle 
Erinni ritenute responsabili della discordia sia all’interno del gevnoı che della povliı. Si pensi ai vv. 858-859: su; d jejn 
tovpoisi toi§ı ejmoi§si mh; bavlh°ı/ mhq j aiJmathra;ı qhgavnaı, splavgcnwn blavbaı, “non lanciare sulle mie terre 
coti sanguinose che corrompano le viscere dei giovani”. Tra l’altro la cote, usata per affilare le armi, è una pietra di 
colore nero. Su questa contiguità tra nero e rosso torneremo più avanti. Sulla mescolanza dei colori e la trasformazione 
del nero in rosso, Ps.-Arist. 792a9-13.   
24
 Il nero è anche alla base della teoria umorale ippocratica nella quale proprio la bile nera scatena la follia. Alcuni 
interpreti hanno voluto leggere un’affinità tra le potenze dell’Ade e la mente in preda a pazzia o allucinazioni che 
avrebbero ispirato ai Greci le immagini della loro poesia e le loro teorie scientifiche. La forza della teoria della bile 
nera avrebbe poi agito in modo da veicolare questo immaginario ben al di là del mondo greco, fissandolo al pensiero 
occidentale. Da questo punto di vista anche l’espressionismo dell’immagine del cavallo nero, anima trascinante che 
s’impone all’auriga nel governo della mente, che Platone ci ha consegnato nelle pagine del Fedro, avrebbe contribuito 
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Vediamo di analizzare infine il nesso tra il nero e il sangue. 
L’associazione tra sangue e coagulo che comporta il macchiarsi di nero della pelle ferita risulta dall’Il. 
(si pensi ad es. all’espressione melaivneto crova).25 
Qui l’immagine del nero sangue richiama l’idea di morte come conseguenza del ferimento. Per quanto 
riguarda il concetto di contaminazione legato al sangue, e alla carica espressiva del rosso e del nero, i 
maggiori riferimenti si trovano nell’Orestea dove questi colori hanno una forte valenza simbolica che 
si accompagna, lo vedremo, alla presenza delle Erinni. Accenniamo per ora soltanto alla caratteristica 
di sputare nera saliva in base alla quale le Erinni vengono descritte nelle Eu. 183: ajnh°§ı uJp j ajvlgouı 
mevlan j ajp j ajnqrwvpwn ajfrovn. Questa nera schiuma, tratta dagli uomini, che le Erinni 
emetterebbero in preda ai dolori, qualora Apollo le colpisse con l’arco, si dice al verso successivo che 
verrebbe a mescolarsi con la secrezione del sangue succhiato dalle stragi.     
Dopo aver così definito alcune delle linee guida sui simbolismi del nero nel mondo greco antico, 
procediamo all’analisi delle “nere” Erinni sulle cui tracce abbiamo orientato questo capitolo, al fine di 
comprendere la gamma espressiva e i significati metaforici della loro associazione a questo colore.  
Cominciamo dall’idea di oscurità e di notte. Eschilo, in Eu. 416, lo abbiamo già notato, definisce le 
Erinni figlie della eterna Notte, e al verso successivo dice che abitano sottoterra e che recano il nome 
di  jAraiv, il quale ne chiarisce la funzione:  jArai; d j  ejn oijvkoiı gh§ı uJpai; keklhvmeqa. Sembra così 
aver dato uno strappo alla genealogia tradizionale, riportata da Esiodo nella sua Th., secondo cui le 
Erinni sarebbero figlie della Terra che avrebbe accolto il sangue di Urano.26   
                                                                                                                                                                                              
alla diffusione di un tale immaginario nella nostra cultura (Pl. Phaedr. 251 C-252 B). “Ade e la mente sono ambienti 
paralleli della follia, delle Erinni , dei neri sogni”, sostiene la studiosa R. PADEL, o.c., p. 52. Tuttavia è importante 
non forzare troppo le interpretazioni verso un moderno psicologismo applicato all’immaginario antico che rischia di 
andare al di là di ciò di cui i Greci avevano effettiva coscienza, quando cercavano di definire la realtà che li circondava 
e le sensazioni che tale realtà ispirava loro. 
25
 Per l’ azione e l’insieme simbolico definiti dal verbo melaivnw si veda la voce di riferimento in LSJ, An intermediate 
Greek-English lexicon, 1989 (si tratta della versione abbreviata): melaivnw: pf. pass. memevlasmai: aor. I ejmelavnqhn: 
(mevlaı): to blacken: pass., melaivneto crova he had his skin stained black (with blood), Il.; of earth just turned up, Ib.; 
of ripening grapes, Hes.; of a newly-bearded chin, Id. II. intr.,= pass., to grow black, Plat., Anth.   
26
 Hes. Th. 183 seg.; Aesch. Eu. 416-417. Esiodo dice che le figlie della Notte sono le Moire (217 seg.). Si tratta di un 
dato interessante visto che fin dall’ Il. si registra l’associazione tra Moire ed Erinni. Questi gruppi di divinità 
condividono inoltre la caratteristica di essere antiche: makraivwneı sono dette in Soph. Ant. 987 cf. con Eu. 69 e 416.   
Per le Erinni, è interessante notare come l’elemento notturno riaffiori anche nella Th., visto che di Urano si dice che 
venne portando la notte per unirsi a Gaia (Th. 176 seg.). Che ne sia responsabile la tradizione o che sia questione di 
esigenze letterarie appare chiaro che le genealogie tendono a sovrapporsi. La Notte tuttavia non esula dal collegamento 
con elementi ctonii. Nella facciata nord dell’altare di Pergamo è possibile vedere un’immagine della Notte, circondata 
da serpenti, mentre stringe un’idria avvolta pure da una serpe, nell’atto di scagliarla. Sul simbolismo di questo animale, 
legato in particolare alla terra, avrò modo di discutere più avanti.        
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Si associa la loro origine alla dimensione oscura e fuori dal tempo della Notte e si pone la loro azione 
in sedi sotterranee. E al v. 745 le Erinni invocano la nera Notte: wj§ Nuvx mevlaina mh§ter, aj§r j oJra§ı 
tavde;. Le dee chiamano la loro madre perché volga la sua attenzione al processo di Oreste. L’elemento 
notturno e quello ctonio risultano profondamente intrecciati e la loro combinazione serve a rafforzare 
l’idea di l’oscurità da cui le dee provengono e di cui sono portatrici. Peraltro in Euripide la Notte è 
melavmpeploı (Ion. 1150), un attributo che ci rimanda agli assalti in vesti nere delle Erinni (Eu. 370): 
sull’oscurità degli abiti indossati dalle dee tornerò più avanti.27 
In Eschilo l’aggettivo che fa riferimento alla Notte contribuisce esso stesso a dilatare il potere oscuro e 
terribile delle Erinni, legate a una condizione eterna, dunque incomprensibile nella sua dimensione 
temporale. E proprio questo essere immisurabile della loro natura divina ne richiama alla mente anche 
il potere funesto (aijanhvı ha una doppia valenza di “doloroso” ed “eterno”).   
Nel mito anche Nemesi è figlia della Notte. Una genealogia alquanto interessante dal momento che 
questa divinità ha caratteristiche punitive simili a quelle delle Erinni.28 Nell’El. di Sofocle Elettra 
invoca la Nemesi di Agamennone, la quale assicura che la morte violenta di un uomo viene ripagata 
con un’altra morte (v. 792). Nello stasimo successivo il Coro chiama in causa Temi, madre di Nemesi, 
che presiede la legge e l’ordine. E nello stesso contesto si riferisce a Egisto e Clitemnestra come 
diduvman ejrinuvn, “doppia Erinni”: qui l’Erinni è apposizione qualificante persone malvage (vv. 1063, 
1080).   
                                                             
27
 Negli Orph. H., una raccolta di testi composta probabilmente da un gruppo di fedeli delle dottrine orfiche e che si fa 
risalire alla produzione culturale dell’Asia Minore tra il II e il III sec. d. C., le Erinni sono dette nuktevriai (notturne) e 
le Eumenidi, loro doppio e alter ego, kuanovcrwtoi ajvnassai (scure signore; l’attributo è composto da kuavneoı, un 
aggettivo che oscilla tra l’azzurro e il nero e crwvı, pelle), nuktevriai kou§rai (fanciulle notturne). Si tratta forse di 
caratteri recepiti dalla tragedia. 
Orph. H. 69 (  jErinuvwn qumivama) è un testo che elenca le caratteristiche delle Erinni, come potenze dell’oscurità e 
dell’Ade, il loro numero di tre, la loro dimora sotterranea, la necessità della loro presenza per vigilare sulla vita, la loro 
azione concomitante a quella di Dike e la sovrapposizione con le Moire. Orph. H 70 (Eujmenivdwn qumivama) definisce 
le Eumenidi figlie di Zeus ctonio (Ade) e Persefone e le loro caratteristiche fisiche rimandano in tutto a quelle delle 
Erinni: ….."ajivdioi, foberw§peı, ajpovstrofoi, aujtokravteirai,/ lusimelei§ı oijvstrw°, blosuraiv, nucivai, poluvpotmoi,/ 
nuktevriai kou§rai, ojfioplovkamoi, foberw§peı:/ uJma§ı kiklhvskw gnwvmaiı oJsivaisi pelavzein.", “eterne, d’aspetto 
terribile, tremende, padrone assolute, che sciogliete le membra con la follia, truci, notturne, presiedete a molti destini, 
fanciulle notturne, con serpenti per capelli, d’aspetto terribile: vi prego di avvicinarvi con santi pensieri”. Su 
kuanoeidhvı si veda Ps.-Arist. 794a12-14. 
28
 Hes. Th. vv. 223-224: Tivkte de; kai; Nevmesin, ph§ma qnhtoi§si brotoi§si,/ Nu;x ojlohv: 
 Sul carattere ctonio di Nemesi e la sua origine in Asia Minore (Frigia), si veda J. COMAN, L’idée de la Némesis 
chez Eschyle, Paris, 1931, cap. 1, pars I, pp. 15-33. L’origine orientale permette di capire meglio la sua identificazione 
con Cibele e la Grande Madre. Talora si parla di Nemesi al plurale (le Nemesi) alla stessa stregua delle Erinni cosa che 
favorirebbe ulteriormente la somiglianza tra queste divinità. Le fonti attestano il culto di due Nemesi a Smirne (ma 
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Esiste dunque un collegamento tra la Notte, l’oscurità, e una dimensione temporale che non si misura e 
che si associa al carattere inquietante, duraturo e inevitabile della punizione del divino.  
Nella cultura greca antica l’oscurità aveva molte risonanze di pericolo e morte, entrate a far parte 
anche del nostro immaginario.29 Ma era pure la dimensione in cui si potevano incontrare gli dei e 
cogliere verità altrimenti irraggiungibili nella luce del giorno. La cultura greca mostra una certa 
familiarità con un tipo di rivelazioni provenienti dal mondo sotterraneo, ascoltate in grotte-santuari 
dove si praticava l’incubazione. Uno degli esempi più importanti è l’oracolo di Lebadea, il cui dio è 
Zeus Trephónios o Trophónios, “che nutre”, e che comunica a chi scende da lui cose spaventose.30 
Si tratta di una vera e propria katavbasiı agli Inferi, compiuta dal fedele di notte, all’interno di una 
stanza a volta, e dopo lunghi preparativi (Paus. IX, 39). 
E del resto, la scena delle Erinni dormienti nel santuario di Apollo con cui si aprono le Eu. presenta le 
dee all’interno di un luogo sacro che a loro non conviene, come dirà più avanti il dio, ma che 
costituisce anche uno scenario di particolare suggestione per introdurci alla realtà sconvolgente e 
indefinibile di queste divinità. Il tempio di Apollo infatti si pone in una dimensione ctonia, e a Delo,  
dove si trovava un altro tempio dedicato al dio più antico di quello di Delfi, sorgeva un complesso di 
                                                                                                                                                                                              
pare che qui se ne venerassero anche di più). Sembra che il tempio di Smirne fosse molto antico e Boupalos avesse 
scolpito una delle due statue in esso collocate: Paus. I, 33, 7; VII, 5, 3; IX, 35, 6.   
29
 Tale associazione del nero alla dimensione ctonia e al mondo dei morti, emerge anche in altre culture. In 
Mesopotamia, ad es., il nero connotava tutte le rappresentazioni dell’ aldilà, descritto come luogo avvolto dall’oscurità 
e senza ritorno.   
30
 Sull’antro di Trephónios, W. BURKERT, La religione greca², trad. it., Jaca Book, 2003, II 8, 3 pp. 244-245 e IV 3, 
p. 382. Vi è anche un interessante legame tra oracoli e mondo onirico: “Più semplici sono gli oracoli dei sogni: 
l’interessato, dopo sacrifici preliminari, passa la notte nel santuario; sono presenti sacerdoti per aiutare 
nell’interpretazione dei sogni (L. DEUBNER, De incubatione, 1990). Questa incubazione trova poi ampia diffusione 
soprattutto, nell’ambito di dei guaritori, nel santuario di Anfiarao a Oropo, nei santuari di Asclepio. Ma rinvia anche a 
elementi microasiatici: un oracolo dei sogni era quello di Mopso in Cilicia e quello dei Telmessi in Caria […] A Patara 
in Licia la sacerdotessa veniva rinchiusa la notte nel tempio: così su di lei veniva il dio e il vaticinio” (W. BURKERT, 
o.c). Il Signore degli abissi, Poseidone, di cui tutte le fonti sono considerate un dono, oltre a regnare sul mare, è anche 
un dio degli oracoli. A Delfi è definito signore “primordiale” (Plu. Ser. num. vind. 560 e) ed aveva un altare nel tempio 
di Apollo (secondo Paus. X, 24, 4, nei tempi più antichi partecipava all’oracolo, cf. l’invocazione del dio nel prologo 
delle Eu. al v. 27). A capo Tenaro presiedeva l’oracolo dei morti. La sua identità è paragonabile a quella sumerica di 
Enki, “Signore del fondo”. Inoltre diversi oracoli sono legati a fonti sacre: l’oracolo di Claro, presso Colofone e quello 
di Didima, presso Mileto. cf. R. PADEL, cap. 7 in Whom Gods destroy. Elements of Greek and tragic madness, 
Princeton, New Jersey, 1995: la studiosa cita la scena di Ar. Vesp. 115 seg. sulla follia di Filocleone e l’incubazione 
nel tempio di Asclepio: “oJvte dh§ta tau§taiı tai§ı teletai§ı oujk wjfevlei,/ dievpleusen eijı Aijvginan: eij§ta 
xullabw;n/ nuvktwr katevklinen aujto;n eijı jAsklhpiou§ ”. Su queste pratiche si veda a questo proposito la nota di J. 
JOUANNA a La Maladie sacrée, par. 12, pp. 64-65, Le belles lettres, 2003. Riguardo i santuari alla Notte che la Padel 
afferma essere gli oracoli greci più antichi, In and out of mind: Greek images of tragic self, Princeton, 1992, pp. 71-75.  
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costruzioni funerarie a cui si rendeva un culto che poi sarebbe stato bonificato intorno agli anni venti 
del V sec. a. C.31  
Vale la pena quindi analizzare dettagliatamente l’inizio delle Eu. Nel cercare di descrivere le Erinni la 
Pizia si esprime in modo da trasmettere al pubblico tutto il suo turbamento di fronte a delle creature 
che ammette di non aver mai visto.32 
Essa non fugge correndo fuori in posizione eretta ma aiutandosi con le mani, come un bambino ancora 
incapace di camminare o una vecchia impaurita. Questa inversione è un dato che sottolinea con forza il 
fatto che siamo in presenza di un qualcosa che stravolge la realtà abituale e ci introduce ai toni della 
successiva descrizione della scena. Tra l’altro l’impulso alla fuga scatenato dalla presenza delle Erinni, 
oltre che costituire il pretesto per l’inizio del resoconto della sacerdotessa, si salda con la scena della 
fuga di Oreste alla fine delle Ch. Il manifestarsi delle Erinni genera un’incontrollabile repulsione.       
Appena messo piede all’interno del tempio (che corrisponde allo spazio scenico), ha scorto una scena 
terribile: Oreste supplice presso l’òmphalos e la schiera delle Erinni, adagiate sui seggi, di fronte a lui. 
Dobbiamo immaginare la rappresentazione sulla scena di un locale nel quale le Erinni non si 
distinguono chiaramente e che accrescono il senso di oscurità attraverso i loro addobbi.  
Mentre parla, la sacerdotessa di Apollo si esprime attraverso i moduli della negazione. Ha scorto delle 
donne, sembra dire in un primo momento. Poi sente il bisogno di precisare quel che ha visto, sembra 
correggersi e dice che si tratta di Gòrgoni.33 Subito dopo però cambia ancora versione e sostiene che 
                                                             
31
 Si tratta delle tombe delle vergini degli Iperborei che andarono a Delo e vi morirono. I sepolcri, su cui giovani e 
fanciulle andavano a deporre ciocche di capelli, sarebbero stati edificati su antichi ossari di origine micenea. Del culto 
ci da notizia Hdt. IV, 34. “Gli dei dell’Olimpo e i morti non hanno nulla a che fare tra loro; gli dei detestano la casa di 
Ade e se ne tengono lontani. Questo contrasto fu ovviamente acuito e potenziato in epoca storica; qui è all’opera 
l’inizio di una consapevole teologia. Solo sotto Pisistrato si decretò di “purificare” Delo dalle tombe, per quella parte 
dell’isola che si poteva abbracciare con lo sguardo dal santuario; la “purificazione” di tutta l’isola avvenne solo 
nell’anno 426-425; nei secoli precedenti, quando il santuario era all’apice della sua fortuna, nessuno si era 
scandalizzato delle tombe […..] In campo letterario, l’antitesi tra “dei di sopra” e “di sotto” si presenta con decisione 
nei drammi di Eschilo; il più conseguente tentativo di applicazione di questa antitesi si avrà in Pl. Lg. Le usanze 
effettive rimasero un ricco agglomerato di olimpico e ctonio con una quantità di gradazioni intermedie…..Accanto 
all’altare e al tempio molti santuari hanno un luogo destinato ai sacrifici ctoni, che poi nel mito è indicato come tomba 
di un eroe. Così Olimpia possiede il santuario di Pelope come l’altare di Zeus; Eretteo e Atena si dividono la “casa” 
sull’acropoli di Atene, dalla sua tomba Neottolemo-Pirro veglia sui sacrifici in onore di Apollo a Delfi….”. Sulla 
dimensione ctonia del sito di Delfi si pensi al fatto che Apollo diventa signore dell’oracolo dopo aver ucciso Pitone, il 
serpente primordiale figlio della Terra, atto che gli valse l’epiclesi di Pizio e da cui ha derivato il nome anche la sua 
sacerdotessa. W. BURKERT, o.c., IV 3 pp. 384 – 385. 
32
 Aesch. Eu. vv. 34-63.   
33
 Già Oreste alla fine delle Ch. le aveva descritte come donne mostruose, Gòrgoni avvolte in fitti serpenti, vv. 1048-
50. Questo contatto rafforza la contiguità tra il finale delle Ch. e l’inizio delle Eu.  
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non sono neppure Gòrgoni ma richiamano l’immagine delle Arpie.34 Eppure queste creature, a 
differenza delle Arpie, sono nere, senza ali e ripugnanti a vedersi. 
Eu. 48-56: 
 
oujvtoi gunai§kaı ajlla; Gorgovnaı levgw 
oujd j auj§te Gorgeivoisin eijkavsw tuvpoiı. 
eij§don; pot j hjvdh Finevwı gegrammevnaı 
dei§pnon ferouvsaı: ajvpteroi ge mh;n ijdei§n 
auj§tai mevlainaiv t j, ejı to; pa§n bdeluvktropoi, 
rJevgkousi d j ouj platoi§si fusiavmasin, 
ejk d j ojmmavtwn leivbousi dusfilh§ livba: 
kai; kovsmoı oujvte pro;ı qew§n ajgavlmata 
fevrein divkaioı oujvt j ejı ajnqrwvpwn stevgaı.  
 
Questo crescendo di evocazioni mitiche, basato su figure del patrimonio arcaico, insufficienti tuttavia 
a esprimere l’aspetto delle Erinni, oltre ad essere una formulazione efficace dell’emotività 
incontrollata che investe la Pizia di fronte a una simile visione, è un procedimento mirato a proiettarci 
in una dimensione alternativa rispetto alla realtà. Il suo continuo ripensare e riformulare i termini della 
descrizione denota la profonda incertezza ispirata dalla natura delle Erinni.  
Con un simile procedimento Eschilo intendeva sottolineare la mostruosità delle Erinni perché il loro 
carattere si definisse oltre i confini della realtà e della sua codifica culturale.  
Più avanti Apollo interviene per insultare le dee ma le sue parole sono anche l’occasione per ribadire il 
loro essere fuori della realtà. Apollo le descrive come furiose, vergini maledette, vecchie fanciulle nate 
                                                             
34
 Parlando delle Arpie, la Pizia dice di averne vista una rappresentazione figurativa. Probabilmente si riferisce a una 
pittura vascolare. I mostri erano soggetti piuttosto diffusi nella decorazione dei vasi. Ad esempio sappiamo di 
un’opera, la cosiddetta Nekyia di Polignoto, eseguita da un pittore contemporaneo ad Eschilo, in cui erano illustrati i 
tormenti e le punizioni dopo la morte (Paus. X, 28 e seg.). Questo dipinto sarebbe stato eseguito a Delfi e tra le diverse 
immagini vi sarebbe stato il dèmone Eurinomo, che aveva il compito di divorare le carni dei morti, di colore azzurro e 
nero, seduto su una pelle di avvoltoio, la punizione di un uomo che aveva offeso il padre mentre viene strangolato dal 
padre stesso, il ratto delle Pandaridi ad opera delle Arpie e la loro consegna alle Erinni. Per un commento a questi 
temi, V. DI BENEDETTO, L’ideologia del poetere, pp. 239, 249. 
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in un tempo remoto (grai§ai palaiai; pai§deı, peraltro con un ossimoro particolarmente espressivo), 
alle quali non si congiungono né gli dei, né gli uomini, né le fiere.35  
Nel discorso della Pizia e in questo intervento di Apollo si registra una interessante alternanza tra 
negazione e identificazione delle Erinni con modelli noti all’immaginario greco. Il dato mitico e 
primitivo doveva entrare sulla scena con una forza destabilizzante, e perciò aveva bisogno di essere 
espresso in modo da porsi al di là di tutti i modelli già elaborati.36 
Credo non si possa far a meno di notare come tutta la sezione iniaziale delle Eu. sia costruita in modo 
da guidare lo spettatore verso il contatto con una dimensione che si pone fuori dalla realtà: 
l’apparizione dell’ eijvdwlon di Clitemnestra, il riferimento ai sacrifici notturni, il risveglio delle Erinni 
che pronunciano suoni inarticolati interpretabili come una sorta di protolingua nella quale non esistono 
nessi logici, vanno in questa direzione. 
Peraltro il Coro delle Erinni nelle Eu. è l’unica occasione di incontro sulla scena tragica con queste 
divinità. Il loro aspetto sconvolgente e terrificante doveva essere reso con maschere e costumi 
particolari, di colore scuro. La descrizione della Pizia, come abbiamo visto, sostiene tali elementi.37  
                                                             
35
 Aesch. Eu. vv. 67-70. Apollo qui si riferisce alle caratteristiche delle Erinni, cercando di individuare in pochi versi le 
coordinate di tempo e di spazio entro cui si colloca la loro natura e il loro agire. Esse sono nate in un tempo lontano, 
sono vergini e abitano il Tartaro. Il dato secondo cui a loro non si avvicinano neppure gli animali è di particolare 
effetto. Da una parte si registra l’intensificarsi dell’insulto del dio nei loro confronti e dall’altra c’è l’uscita dai modelli 
mitici noti quali quello di Pasiphae. Vi è inoltre l’accostamento delle Erinni agli animali che suggerisce un possibile 
termine di confronto, sempre nell’ambito della difficoltà a ricercare una definizione della loro natura, e allo stesso 
tempo per confermare la loro estraneità alle cose note. Con analoga espressione il Coro delle Erinni definisce se stesso 
al v. 150: graivaı daivmonaı, mentre Atena, nel finale, le indica come divinità potenti e implacabili, vv. 928-929: 
megavlaı kai; dusarevstouı daivmonaı.    
36
 V. DI BENEDETTO, L’ideologia del potere e la tragedia greca, cap. 5, pp. 238, 239, 240, 241, Einaudi, 1978. 
37
 Cf. La tragedia sulla scena, pp. 177, 180, a cura di V. DI BENEDETTO, E. MEDDA. La Vita Aeschyli tra i diversi 
elementi con cui per primo Eschilo ha il merito “di aver riempito la vista degli spettatori” (p. 6) menziona le Erinni. Di 
sicuro è impensabile che il Coro delle Erinni fosse formato da tre sole dee. Eschilo ci teneva che il pubblico subisse un 
forte impatto alla loro vista e l’effetto di terrificante inquietudine che esse producevano poteva aversi solo se si fossero 
presentate in scena in un numero più elevato, secondo lo standard previsto per gli elementi corali nell’allestimento 
tragico. Inoltre il numero preciso delle furie viene formulato in un momento successivo della tradizione per quanto è 
dato ricostruire dalle fonti. In Eur. per la prima volta sono indicate in numero di tre e i nomi di Tisifone, Megera e 
Aletto li troviamo in uso nel periodo ellenistico Eur. Or. 408 “trei§ı nukti; prosferei§ı kovraı”, “tre fanciulle simili 
alla notte”; 1650 “Eujmenivsi trissaivı”, “le tre Eumenidi”; in Tr. 457 Cassandra dice che Agamennone la porterà via 
come una delle tre Erinni (wJı mivan triw§n jErinuvn), perché il suo rapimento risulterà infausto per il re di Argo e in 
questo modo si compirà la vendetta per la distruzione di Troia. Sui tre nomi propri delle Erinni, A. R. IV 1670; Orph. 
A. vv. 966-969; Apollod. I, 3,4 e Sch. ad Lyc. 406. Si tratta dei nomi con cui sono entrate nella tradizione letteraria 
occidentale cf. l’inizio del canto V dell’ Orlando Furioso dove si parla dell’intervento di Megera come responsabile 
del pianto e talora del sangue che viene a bagnare il letto nuziale (OF V, 2). 
E’ ipotizzabile un Coro formato da più elementi – dodici secondo quanto ci è dato sapere sulle rappresentazioni 
eschilee precedenti la riforma di Sofocle che portò a quindici il numero dei coreuti – anche perché diversamente non 
avrebbe sortito l’effetto pauroso voluto. 
Di tale effetto ci informa la Vita di Eschilo in un passo in cui si parla delle nefaste conseguenze che l’introduzione del 
Coro delle Eumenidi avrebbe avuto sul pubblico. Si tratta però di un passo problematico che ricalca alcuni stereotipi 
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Dunque, Erinni come dee punitrici, che ispirano un sentimento di paura, abitatrici dell’oscurità, vestite 
di nero, dissimili da ogni creatura, legate a una realtà ctonia, capaci di ispirare inquietudine.  
Della più vivida caratterizzazione delle Erinni come dee ctonie e notturne, oltre alle testimonianze dei 
tragici, si hanno tracce negli autori più tardi, con tutta probabilità sotto l’influsso del teatro. 
Evidentemente in una tradizione fissatasi già in età arcaica le Erinni detenevano un potere percepito 
come straordinariamente forte e incontrollabile, come del resto in ogni cultura sono sentiti gli aspetti 
legati al fato e alla morte. I poeti e gli artisti vi hanno poi saldato le loro interpretazioni, creando a loro 
volta delle tipologie che hanno alimentato la tradizione. Riuscire a valutare quanto le Erinni portate in 
scena da Eschilo fossero ancora presenze vitali del mito o al contrario il loro influsso vivesse una fase 
calante ed Eschilo ne abbia deliberatamente rafforzato i tratti sconvolgenti per sortire nel pubblico la 
reazione che aveva in mente, sarebbe di particolare interesse per provare a configurare l’andamento e 
il carattere di quella che chiamiamo tradizione. 
Al di là degli aggettivi composti che fanno direttamente riferimento al carnato (crwvı), bisogna notare 
che l’epiteto “nero” che accompagna le Erinni ha sia la funzione di fissare visivamente nel testo il loro 
aspetto sia di evocare i loro poteri perturbanti. 
Le Erinni sono nere perché ciò che evocano alla vista e alla mente è nero. Esse vengono da un mondo 
oscuro, i cui elementi, attraverso loro, penetrano nella vita umana.  
Procediamo dunque nell’analisi della dimensione ctonia e notturna nella quale operano queste dee. 
In Eu. 106-111, già lo si è detto, Clitemnestra fa riferimento a sacrifici notturni offerti alle Erinni, 
elemento rituale riservato alle divinità sotterranee. Parla di libagioni senza vino e di pasti notturni 
(nuktivsmena dei§pna, probabilmente cibi a base di miele). Tali sacrifici non avvenivano sul bwmovı ma 
in una fossa scavata nel suolo. Nella natura di questo rito si coglie la vicinanza al regno dei morti. La 
                                                                                                                                                                                              
sulla forte impressione che gli spettatori hanno di fronte a uno spettacolo dal carattere particolarmente violento o 
sconvolgente, e dunque soggetto ad espunzione. Una cosa che ci fa sospettare si tratti di una nota coloristica che nulla 
ci dice di più sul reale impatto dell’allestimento tragico: [“Alcuni dicono invece che nella rappresentazione delle 
Eumenidi introducendo il Coro in ordine sparso (sporavdhn) sconvolse a tal punto il popolo che i bambini svennero e 
le gestanti abortirono”]. Vita Aeschyli, p. 4, in G. Dindorf, Aescylus, Tragoediae superstites et deperditarum 
fragmenta, Tomus III, Hildesheim, 1962. Non era tanto la vista delle Erinni sui seggi quanto il momento del loro 
risveglio e l’esecuzione della danza della parodo a fare paura. Questo tema dello svenimento e della donna che 
abortisce a causa dello shock torna anche in moderni commenti su spettacoli che avrebbero suscitato forti reazioni 
emotive. Ad es. per il film di Tod Browning, Freaks, Usa, 1932, un’opera che metteva in scena, denunciandolo, lo 
sfruttamento dei nani e delle persone malformate nel circo, si racconta che avesse causato l’aborto di una donna e che 
questo sia stato uno dei motivi delle numerose polemiche che accompagnarono la sua proiezione, fino a decidere il suo 
divieto in tutto il mondo con la nomea di film maledetto. 
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parola coavı indica per l’appunto le bevande offerte ai morti (come in Cohvforoi, le donne preposte a 
questa cerimonia). E che siamo in un ambito sacro rituale è ribadito dall’uso della formula nhfavlia 
meilivgmata dove nhfavlioı è un termine tecnico della religione applicato ai riti che si compiono senza 
offerte di vino, mentre meilivgmata sono le offerte che blandiscono (un’identica espressione si trova 
al v. 15 delle Ch. riguardo ai sacrifici sulla tomba di Agamennone).38 
In un interessante passo di Pausania a proposito del culto delle Erinni in Arcadia viene riferito come 
sulla strada che va da Megalopoli a Messene si trovino una serie di monumenti, probabilmente allestiti 
in momenti diversi, rappresentativi di alcuni fatti salienti della persecuzione di Oreste da parte delle 
Erinni e della sua espiazione. Considerate nel loro insieme le diverse articolazioni del culto in Arcadia 
ci mettono sotto gli occhi i principali episodi (la persecuzione delle dee, la follia, la guarigione) del 
mito di Oreste.39 
Pausania racconta che le Erinni sarebbero apparse a Oreste di colore nero e che, dopo essersi mangiato 
un dito a causa della follia che lo colse, gli sembrassero di nuovo bianche. Avrebbe quindi compiuto 
due sacrifici espiatori separati, uno per le dee nere, per scacciarne l’ira, l’altro alle dee bianche per 
ringraziarle. 
 
jEk de; Megavlhı povlewı ijovnti ejı Messhvnhn kai; stadivouı mavlista proelqovnti eJpta;, ejvstin 
ejn ajristera°§ th§ı lewfovrou qew§n iJerovn. Kalou§si de; kai; aujta;ı qea;ı kai; th;n cwvran th;n 
peri; to; iJero;n Manivaı: dokei§n dev moi qew§n tw§n Eujmenivdwn ejsti; ejpivklhsiı, kai; jOrevsthn 
ejpi; tw§° fovnw° th§ı mhtrovı favsin aujtovqi manh§nai.  
Ouj povrrw de; tou§ iJerou§ gh§ı cw§mav ejstin ouj mevga, ejpivqhma ejvcon livqou pepoihmevnon 
davktulon, kaiv dh; kai; ojvnoma tw°§ cwvmativ ejsti Daktuvlou mnh§ma: ejntau§qa ejvkfrona jOrevsthn 
genovmenon levgousin eJvna th§ı ejtevraı tw§n ceirw§n ajpofagei§n  davktulon. Touvtw° dev ejstin 
eJvteron sunece;ı cwrivon jvAkh kalouvmenon, oJti ejgevneto ejn aujtw§° th§ı novsou tw°§ jOrevsth° ta; 
ijavmata: pepoivhtai de; Eujmenivsi kai; aujtovqi iJerovn. 
                                                             
38
 Si veda a questo proposito sia la spiegazione dello scolio tricliniano (107) e il commento di SOMMERSTEIN, o.c., 
pp. 103-104.    
39
 Cf. DAREMBERG - SAGLIO, 1415. “Ma le associazioni tra Erinni e saghe del mito Oreste/ Edipo [Hdt. IV, 149 
n.d.r] se ci spiegano alcune delle funzioni delle dee non ci aiutano a valutare la provenienza del loro culto e la loro 
posizione nelle credenze popolari e nulla ci dicono del loro nesso con l’antico concetto di fato”: B. C. DIETRICH, o.c., 
pp. 109-110.  
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Tau§taı ta;ı qea§ı, hJnivka to;n jOrevsthn ejvkfrona ejvmellon poihvsein, fasi;n aujtw§° fanh§nai 
melaivnaı: wJı de; ajpevfage to; davktulon, ta;ı de; auj§qiı dokei§n oiJ leuka;ı eij§nai, kai; aujto;n 
swfronh§saiv te ejpi; th§° qeva° kai; ouJvtw tai§ı me;n ejnhvsigen ajpotrevpwn to; mhvnima aujtw§n, tai§ı 
leukai§ı. oJmou§ de; aujtai;ı kai; Cavrisi quvein nomivzousi. Pro;ı de; tw°§ cwrivw° toi§ı jvAkesin 
eJterovn ejstin <Kourei§on> ojnomazovmenon iJerovn, ovJti jOrevsteı ejntau§qa ejkeivrato th;n kovmhn, 
ejpeidh; ejnto;ı ejgevneto auJtou§.40  
 
In generale, il rito greco prescrive di sacrificare buoi e pecore bianche ai Celesti, mentre nere agli dei 
Sotterranei. Si pensi al sacrificio di un agnello bianco e un’agnella nera per la Terra e il Sole ordinato 
da Menelao (Il. III, 103-104), o a quello raccomandato da Tiresia a Ulisse, un montone nero in suo 
onore e un ariete e una pecora nera alle stirpi dei morti (Od. X, 524-527). E ancora alla pecora nera 
sacrificata da Oreste per ammansire le Erinni a Keryneia nel Peloponneso, di cui ci da notizia lo scolio 
42 all’ OC. Tali precetti rituali, di cui la testimonianza di Pausania sembra rappresentare il punto di 
arrivo, mettendo in luce il complesso stratificarsi delle credenze avvenuto nel tempo, con una 
organizzazione del culto derivata dai contenuti delle saghe mitiche, potrebbero aver ulteriormente 
contribuito ad elaborare e raffrozare l’idea di oscurità da cui le Erinni, in quanto divinità del mondo 
sotterraneo, sembrano scaturire.   
Il nero, e dunque l’attributo di mevlaina, definiscono la natura ctonia delle divinità e i poteri che a tale 
condizione si associano. Per concludere questa analisi iniziale, vogliamo infine spendere qualche 
parola sulle dee cui troviamo riferito questo aggettivo, principalmente Demetra ed Afrodite, delle quali 
vedremo di analizzare anche l’epiclesi di Erinni, che rafforza il loro aspetto catactonio. 
                                                             
40
 Paus. VIII, 34, 1-3 e K. O. MÜLLER, Eumeniden, Göttingen, 1833, p. 139, 2. jEnagivzw è il verbo dei sacrifici 
(ejnagivsmata) ai morti e alle divinità ctonie, mentre i qusivai sono i sacrifici che si compiono per le divinità olimpie. 
"Procedendo da Megalopoli a Messene e avanzando per circa sette stadi, sulla sinistra della strada principale c’è un 
santuario di certe dee; le dee stesse e il territorio intorno al santuario hanno il nome di Manie, che a me sembra un 
epiteto delle dee Eumenidi; e dicono che qui Oreste divenne folle in seguito alla uccisione della madre. Non lontano 
dal santuario c’è un tumulo di terra, non grande che ha sulla cima un dito scolpito in pietra; il nome del tumulo è 
«monumento del Dito». Qui dicono che Oreste, uscito di senno, si mangiò un dito di una delle mani. Contiguo a questo 
c’è un altro luogo, chiamato Ace poiché in esso si verificò la guarigione della malattia di Oreste; anche qui sorge un 
santuario dedicato alle Eumenidi. Su queste due dee si narra che quando si accingevano a far uscire di senno Oreste, 
gli apparvero nere; ma quando Oreste si fu mangiato il dito gli sembrarono essere di nuovo bianche, e di fronte a 
questa visione egli recuperò il senno; e così per le dee nere compì un sacrificio espiatorio, al fine di stornare la loro ira, 
mentre alle dee bianche offrì un sacrificio di ringraziamento. E’ usuale compiere sacrifici anche alle Cariti insieme alle 
Eumenidi. Accanto a questa località di Ace c’è un santuario chiamato Koureion perché qui Oreste, una volta tornato in 
sé, si tagliò la chioma." 
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E cominciamo proprio con Afrodite la cui qualità terrana possiamo dedurre da diverse genealogie. Per 
gli Ateniesi è la più antica Moira e risulta associata a Urano.41  
Esiodo accomuna la nascita di Afrodite con quella delle Erinni, dei Giganti e delle ninfe Melivai tutte 
divinità che hanno avuto origine dall’atto di evirazione compiuto da Gaia ai danni di Urano.42 Ma 
tornando alla testimonianza di Pausania, l’intero libro VIII sull’Arcadia, per ciò che si vedrà anche più 
avanti, mostra un legame particolare del culto di Afrodite con questa regione, in complessi di santuari 
dedicati a Demetra. A questo proposito mi pare molto interessante la ricostruzione di Vinciane 
Delforge che nel suo testo sull’Afrodite attribuisce l’influsso esercitato dalla dea nei culti arcadi ai 
rapporti con l’isola di Cipro, contestualizzando le due importanti glosse di Esichio in tale realtà. Nel 
Lexicon, a proposito delle Erinni, si legge jErinuvı: daivmwn katacqovnioı r AVG. hj; jAfrodivth n hj; 
eijvvdwlon.43 Sebbene l’epiclesi di Erinni non sia esplicita una serie di covergenze tra le fonti ci 
autorizzano a pensare Afrodite entro la sfera di potere delle dee “nere”. E veniamo all’altra glossa: 
Ladwgenhvı: hJ jAfrodivth S. oJvti ejpi; tw°§ ejn jArkadiva potamw°§ Lavdwni ejgennhvqh. Il legame tra 
Afrodite e il fiume Ladone che si trova a Telpusa, in Arcadia, è di particolare interesse. Il testo di 
Esichio indica un’origine dorica di Afrodite e sebbene Pausania non ci parli di un culto di Afrodite 
presente in questo luogo, non possiamo far a meno di notare che il Ladone è legato al nome di 
Demetra che qui ha ricevuto l’epiteto di Erinni (Paus. VIII, 25, 4). La lettura incrociata delle due 
glosse di Esichio e del passo di Pausania verrebbe a stabilire un collegamento tra queste divinità che a 
                                                             
41
 Cf. Paus. I, 19, 2: “ejı de; to; cwrivon, oJ; Khvpouı ojnomavzousi, kai; th§ı jAfrodivthı to; nao;n oujdei;ı legovmenovı 
sfisivn ejsti lovgoı: ouj mh;n oujde; ejı th; jAfrodivthn, hJ;; tou§ naou§ plhsivon ejvsthke. tau§thı ga;r sch§ma me;n 
tetravgwnon kata; taujta; kai; toi§ı JErmai§ı, to; de; ejpivgramma shmaivnei th;n Oujranivan jAfrodivthn tw§n 
kaloumevnwn Moirw§n eij§nai presbutavthn.”, “Sulla località che chiamano Giardini e sul tempio di Afrodite, non 
corre ad Atene alcuna tradizione particolare; neppure sulla statua di Afrodite, che si erge vicino al tempio: questa 
infatti ha forma squadrata come le erme, e l’iscrizione indica che l’Afrodite Urania è la primogenita delle cosiddette 
Moire”. Ancora Pausania ci informa di un altro santuario di Afrodite Urania (VI, 20). E ad Orcomeno ci dice che 
esisteva un culto di Poseidone e Afrodite (VIII, 13). Tale contatto può essere legato all’origine marina di Afrodite, ma 
è altrettanto interessante notare che la natura di Poseidone si lega ai culti della terra; della sua vicinanza alle Erinni 
dirò con maggiori dettagli più avanti. Ogni volta che ci troviamo di fronte a dei che impersonano caratteristiche e 
sentimenti importanti nella cultura greca, le storie legate alla loro genealogia si sovrappongono. Questo è 
probabilmente indicativo della difficoltà di decifrare le diverse qualità che la tradizione ha fatto confluire nelle figure 
divine, caratteristiche la cui origine si perde nel lontano articolarsi dei miti. 
42
 Hes. Th. 184 - 187: “pavsaı devxato Gai§a: periplomevnwn d j ejniautw§n/ geivnat j jErinu§ı te kratera;ı 
megavlouı te Givgantaı,/ teuvcesi lampomevnouı, dolivc j ejvgcea cersi;n ejvcontaı,/ Nuvmfaı q j aJ;ı Melivaı 
kalevous j ejp j ajpeivrona gai§an.” “Tutte le accolse Gaia [le gocce cruente del membro di Urano] e nel volger degli 
anni generò le Erinni potenti e i grandi giganti di armi splendenti che lunghi dardi tengono in mano, e le ninfe che 
chiamano Melie sulla terra infinita”. Afrodite invece non nasce dal sangue ma dalla bianca spuma dei genitali che 
erano stati gettati in mare da Gaia (vv. 188-197). E’ interessante che tutte queste divinità nascano dal medesimo atto di 
spodestamento di Urano.  
43
 Hsch., ed. K. LATTE, 1966. Nella Suid. s. v. jErinnuvı leggiamo pure la definizione di dèmone catactonio e avido 
di sangue: katacqovnioı daivmwn kakopoiovı.    ajmfi; d j jErinnu;ı D? 
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prima vista poteva sembrarci forzato. Le glosse del Lexicon spesso sovrappongono materiale a causa 
della natura confusa e lacunosa delle tradizioni, ma in questo caso ipotizzare una caduta di testo 
diventa più improbabile: gli indizi convergono verso una plausibilità del nesso con l’Erinni, 
richiamandosi in due luoghi diversi e trovando conferma nel passo di Pausania e più in generale nella 
sua testimonianza sui culti arcadi. 44  
Di un culto ad Afrodite Melainivı vi è traccia in Arcadia. Paus. VIII, 6, 5 ci informa di un santuario 
dedicato a una Afrodite “Nera”45 ;. 
L’epiteto di Melainivı viene a rafforzare il senso di un legame ctonio affatto circoscritto all’interno 
delle fonti. Oltre al già menzionato santuario arcade nei pressi di Melangea sappiamo di una Afrodite 
nera a Tespi in Beozia: ejvsti de; kai; eJtevrwqi jAfrodivthı Melainivdoı iJero;n kai; qevatrovn te kai; 
ajgora; qevaı ajvxia (Paus. IX, 27, 5).46 La Beozia è pure una regione interessante per i culti ctonii. 
Non lontano dal boschetto di Onchestos, dove era venerato Poseidone Hippios, viveva la Erinni di 
Tilpusa o Tilfusia che in Arcadia, a Telpusa, in qualità di Demetra Erinni e sotto le spoglie di una nera 
giumenta si univa a Poseidone partorendogli il cavallo Arione.47 Il Citerone sarebbe il monte 
                                                                                                                                                                                              
foivnioı ejk stomavtwn movrsimon hJ§ken ojvpa. 
44
 Sulle diverse epiclesi di Afrodite e in particolare sulla Afrodite Erinni e i culti in Arcadia si veda V. PIRENNE-
DELFORGE, L’Aprodite grecque, Centre International d’ Étude de la Religion Grecque Antique, Athènes-Liège, 
1994. Per un commento di Paus. VIII, 25, 4 si veda più avanti a pp. 29-30. Inoltre Paus. VIII, 25, 1 parla di un 
Aphrodision sul Ladone tra Psophis e Telpusa. Probabilmente il toponimo indica che il bosco e più in generale il 
territorio erano consacrati a un culto di Afrodite. In generale sulla diffusione del culto arcade di Afrodite si veda anche 
la testimonianza relativa al santuario di Tegea di cui si dice che fosse vicino alla stele di Ares che commemorava 
l’impresa delle Tegeate in armi contro gli Spartani (Paus. VIII, 48, 1). Sul nesso tra Afrodite, Ares e l’Erinni sia veda 
anche P-W, p. 98. Sull’Afrodite Ladwgenhvı si veda anche P-W, s. v. Aphrodite, p. 2742, DÜMMLER.  
45
 Paus. VIII, 6, 5: Proelqovnti de; ejk tw§n Melaggeivwn, ajpevconti th§ı povlewı stavdia wJı eJpta; ejvsti krhvnh 
kaloumevnh Meliastw§n: oiJ Meliastai; de; ouJ§toi drw§si ta; ojvrgia tou§ Dionuvsou, kai; Dionuvsou te mevgaron 
pro;ı th§° krhvnh° kai; jAfrodivthı ejsti;n iJero;n Melainivdoı. JEpivklhsin de; hJ qeo;ı tauvthn kat j ajvllo me;n 
ejvscen oujdevn, oJvti de; ajnqrwvpw° mh; ta; pavnta aiJ mivxeiı wJvsper toi§ı kthvnesi meq j hJmevran, ta; pleivw dev 
eijsin ejn nuktiv. 
“Oltrepassata Melangea, a circa sette stadi di distanza dalla città c’è una fontana detta dei Meliasti: questi 
Meliasti celebrano i misteri di Dioniso; in prossimità della fontana c’è un megaron di Dioniso e un santuario di 
Afrodite Melainis. La dea ha questo epiteto per nessun altro motivo se non perché i rapporti sessuali degli esseri 
umani hanno luogo non di giorno, come si verifica per le bestie, ma per lo più di notte”. La spiegazione di 
Pausania, sembra piuttosto una banalizzazione e potrebbe adombrare altri motivi, più antichi e di natura cultuale, 
che hanno contribuito all’epiteto di Afrodite. Dioniso stesso è un dio associato alla forza della natura e al potere 
vivificante della terra.  
46
 Si veda anche l’iscrizione rinvenuta a Tespi recante il nome delle Eumenidi (cf. cap. 10 p. 199). 
47
 La “nera” Telfousiva presso il Ladone arcadico è detta cagna in un passo di Lyc.: divkhı ejavsei tavrroqoı 
Telfousiva/ Lavdonoı ajmfi; rJei§qra naivousa skuvlax (1040 seg.), e il relativo scolio spiega la Telfusia con l’Erinni: 
Divkhı | ejavsei hJ jErinu;ı hJ th§ı Divkhı bohqovı | Tevlfousa | povliı ejn jArkadiva° | Steph. ss3 s4  ajpo; nuvmfhı 
legomevnhı Telfouvshı, qugatro;ı Lavdwnoı Steph | ejvnqa hJ jErinu;ı tima§tai | ss3 s4; la Erinni beotica che si 
richiamerebbe alla Demetra-Erinni arcadica è interessante anche per il tema della teriomorfia che svilupperemo nel 
capitolo seguente. Basti dire che in Beozia Demetra, la cui presenza si registra qui nuovamente vicino a quella 
dell’Erinni (e si capisce anche perché le loro figure talora si sovrappongono),  si associa in forma di Tauropolos a uno 
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consacrato alla memoria del giovane Citerone ucciso da Tisifone per aver rifiutato il suo amore.48 
Secondo B. C. Dietrich nei pressi del Citerone sarebbe anche da collocarsi un culto alle Mélainai che 
verrebbero identificate con le Erinni.49 Anche a Corinto Afrodite ha l’epiteto di Mevlainiı ed è onorata 
non lontano dalla necropoli.50     
E attraverso l’epiteto di Epitymbia (ejpitumbiva nel senso di ejpi; tuvmboiı, a protezione delle tombe e 
dunque presso i morti) è indicata la vicinanza dell’Afrodite “nera” col mondo dei morti. Plutarco nei 
Moralia ci parla di una Afrodite a Delfi davanti alla quale si invocano i defunti: kai; ga;r ejn Delfoi§ı 
jAfrodivthı ejpitumbivaı ajgalmavtiovn ejsti pro;ı oJ; tou;ı katoicomevnouı ejpi; ta;ı coa;ı 
ajnakalou§ntai.51 
Questa testimonianza ci rende meno incomprensibile la glossa esichiana concernente l’Erinni:  
Afrodite, con cui viene identificata, ne condivide la natura di démone sotterraneo ed eijvdwlon,  forse 
interpretabile proprio come “fantasma” alla luce del contesto che abbiamo fin qui definito.    
Evidentemente le divinità che hanno a che fare con le forze terrene portano con sé una serie di attributi 
che pongono in risalto questa connessione. La stessa Artemide è legata al mondo dell’oscurità, in 
quanto risulta associata alla luna e alle divinità degli inferi. E pure in questo caso si evidenzia un nesso 
                                                                                                                                                                                              
sposo tauromorfo; infatti a Tebe regnava il Tauros Ennosigaios (Hes. Scut. 104) e a Kopai si venerava Demetra 
Tauropolos (IG VIII, 2793, iscrizione oggi perduta).   
48
 Tradizione strana visto che le Erinni sono ritenute prive di amplessi anche se ciò non entra in contraddizione con 
l’episodio di Citerone. Non si sa se esse sono vergini perché rifiutate o perché non cercano l’unione sessuale. Su 
Tisifone e Citerone, Paus. IX, 3, 1-3.      
49
 B. C. DIETRICH, o.c., pp. 105-108. Il Citerone è la casa delle Erinni, secondo una notizia di Ermesianatte riportata 
in una monografia attribuita a Plu. De. Fluv. 2, 3. Siccome di questo culto non abbiamo altre testimonianze esso si 
identifica con quello delle Mevlainai che si troverebbe nelle vicinanze della montagna (deduzione di WÜST, P-W, p. 
130). E’ probabile che in questo tipo di conclusione agisca l’idea di oscurità a cui le Erinni si associano. Ha analizzato 
i nessi tra Afrodite Melainis e Demetra secondo l’epiclesi di Erinni. Nell’elenco dei luoghi di culto di Demetra Erinni 
cita Tilpusa (Beozia), Telpusa e Figalia (Arcadia). In nota indica anche la località di Pallantion (Arcadia) ed Alesion, 
riferendosi alle ricerche di IMMERWAHR, Kulte und Mythen Arkadiens, 127, 119f e MANNHARDT, Mythologische 
Forschungen, 257 (Alesion). Secondo la testimonianza di Pausania esiste una località in Arcadia chiamata Melaineaiv 
(Paus. VIII, 3, 3 e VIII, 26, 8). Una genealogia riporta anche la Mevlaina come Madre di Delfi: da qui il nesso 
etimologico, non condiviso unanimemente, tra Devlfousa e il nome del culto di Telpusa. Tra l'altro Devlfousa 
secondo lo storico Androzione di Atene sarebbe una città dell’Arcadia (FGrH 324, F7).   
50
 Paus. II, 2, 4. Dunque l’oscurità che l’epiteto di nera richiama ha una precisa connotazione ctonia che nelle fonti 
analizzate avvicina Afrodite a Demetra e dunque all’Erinni. Il legame che abbiamo dimostrato con Demetra, e 
particolarmente nel passo che indica la sua epiclesi di Erinni, si rivela molto proficuo a consolidare questo 
accostamento. Per ciò che si dirà anche più avanti mi sembra interessante osservare che questo culto di Telpusa è 
contiguo ai contesti di Figalia e Licosura. In particolare Demetra è detta Mélaina a Figalia ma a differenza di Telpusa, 
qui si dice che dall’unione con Poseidone non abbia partorito un cavallo ma la Despoina (quest’ultima al centro del 
culto di Licosura). E sempre a Figalia Demetra è assisa su una roccia ed è rappresentata con la testa di cavallo e la 
criniera mescolata a serpi, simboli, insieme al suo epiteto, della natura ctonia del suo culto e del potere di vita e di 
morte a questa connessi. Su questi argomenti si veda il cap. 2.     
51
 Plu. Quest.rom. 23 (Mor., 269b): “E infatti, presso i Delfii c’è una piccola statua di Afrodite Epitymbia davanti alla 
quale essi invocano i morti durante le libagioni”. 
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piuttosto stretto tra la notte e il carattere ctonio della dea. Una sovrapposizione che si spiega 
abbastanza agevolmente (lo si è già notato per gli attributi delle Erinni in Eschilo): il mondo 
sotterraneo ha caratteri comuni all’oscurità notturna. Ed è probabile che anche a livello iconografico la 
dea conservasse l’idea di questa contaminazione, essendo rappresentata con le membra scure. La 
statua di Artemis efesia, risalente al VII sec. a.C, nel santuario di Efeso, della quale ci restano solo 
riproduzioni tarde, sarebbe stata realizzata in un legno che, trattato a base di oli, avrebbe col tempo 
assunto una colorazione scura. La copia in bronzo ed alabastro della Collezione Farnese, datata alla 
prima età imperiale da un originale ellenistico, mostra il panneggio della dea decorato di figurazioni 
simboliche (api, fiori, sfingi, ninfe) che rimandano al culto della Grande Madre.52  
La figura di Demetra, la Grande Madre, la Povtnia qerw§n, è continuamente accostata a quella di altre 
dee che ne sottolineano il carattere ctonio e ne esprimono il legame con la natura. Nella 
rappresentazione di Figalia (Arcadia) ha testa e chioma di cavallo, serpenti e fiere che le spuntano dal 
capo, e nelle mani un delfino e una colomba (Paus. VIII 42, 4). 
Così esiste una Demetra Erinni, un’associazione che si registra nel culto di Demetra in Arcadia, una 
Demetra Mélaina a Figalia, strettamente legata alle caratteristiche di culto della dea a Telpusa, e una 
Artemis a Licosura rappresentata con due serpenti nella mano accanto a Demetra, Despoina e il titano 
Anito.53 
                                                             
52
 Riproduzione dell’Artemis efesia, Collezione Farnese Inv. MANN 6278. Molte sono le divinità del mondo antico 
che venivano rappresentate di nero. Iside, Demetra, che poteva avere anche il volto dipinto per metà bianco e metà 
nero a rappresentare la dualità della vita (luce e terra, nascita e morte, fertilità e sterilità), Ishtar, Afrodite, Gaia, Epona 
le cui caratteristiche si possono in parte ritrovare nell’iconografia cristiana delle Vergini Nere. Nell’induismo Vishnu, 
dio benevolo, ha la pelle azzurro scura e tra i diversi attributi troviamo quello di “adimurti”, sul serpente; Shiva, dio 
doppio, benevolo e distruttore, risulta avvolto da serpenti e vestito con la pelle di un’antilope nero.  
53
 Queste tradizioni sono accomunate dal dato della violenza di Poseidone nei confronti di Demetra o dell’Erinni da cui 
sarebbe nato il cavallo Arione (Il. XXIII, 347 e scolio). Su Demetra-Erinni a Telpusa, località in cui esisteva un 
santuario della dea, Paus. VIII, 25, dove si dice che i Telpusii chiamano Demetra con l’epiteto di Erinni. Sul santuario 
di Demetra Melaina a Figalia, Paus. VIII, 42,1. Qui vi era un antro sacro in cui Demetra si sarebbe ritirata dopo la 
violenza di Poseidone, indossando una veste nera in segno di lutto per quanto era accaduto (42, 4). Zeus avrebbe poi 
inviato alla dea le Moire per placarne l’ira e il dolore. I Figalesi avevano collocato dentro la caverna una statua lignea 
per il culto, che ritraeva la dea seduta, con testa e chioma di cavallo, immagini di serpenti e fiere che le spuntavano 
dalla testa, e un chitone scuro che le arrivava ai piedi. Sul santuario di Demetra Despoina a Licosura, Paus. VIII, 37. In 
questa località dell’Arcadia vicino Megalopoli, si trova un culto importante di Demetra. Il santuario è dedicato a 
Despoina, la figlia, ed è introdotto da un tempio di Artemide Hegemone “che conduce” (hJgemovnhı naovı ejstin 
jArtevmidoı, 37, 1), in quanto il suo ruolo è qui appunto legato a introdurre al culto vero e proprio. Il santuario è stato 
oggetto di scavi tra il 1889 e il 1906. La datazione del complesso architettonico e del gruppo statuario ci porta all’età 
medio ellenistica (tra il III sec. a. C e la prima metà del II a. C.). Antistanti al tempio di Despoina si trovano gli altari 
sacri di Demetra, Despoina stessa e della Grande Madre. Nella cella del tempio il visitatore era accolto da 
un’impressionante epifania divina: il gruppo delle quattro statue in marmo raggiungeva i cinque metri e mezzo di 
altezza. Artemide, figlia di Demetra secondo la tradizione locale, e Anito, il titano che incarna le forze primigenie, 
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Riporto di seguito il testo di Pausania che ci informa sul culto di Demetra-Erinni: 
 
meta; de; Qevlpousan ejpi; to; iJero;n th§ı Dhvmhtroı oJ Lavdwn kavteisi to; ejn jOgkeivw°: kalou§si 
de; jErinu;n oiJ Qelpouvsioi th;n qeovn, oJmologei§ dev sfivsi kai; jAntivmacoı ejpistrateivan  
jArgeivwn poihvsaı ejı Qhvbaı: kaiv oiJ to; evjpoı ejvcei, 
 
Dhvmhtroı toqi fasi;n jErinuvoı eij§nai ejvdeqlon 
 
oJ me;n dh; jvOgkioı jApovllownoı ejsti kata; th;n fhvmhn kai; th°§ Qelpousiva° peri; to; cwrivon 
ejdunavsteue to; jOgkeion, th°§ qew°§ de; jErinu;ı gevgonen ejpivklhsiı.54 
                                                                                                                                                                                              
affiancano la coppia di dee assise al centro: Demetra con una fiaccola nella destra e Despoina con uno scettro nella 
sinistra e la cista nel braccio destro (che è anche l’attributo dell’Erinni di Telpusa). Il panneggio del manto indossato 
dalla Despoina, tra le parti restituite dagli scavi, era decorato da soggetti in rilievo, di cui  restano rami di mirto, un 
tiaso marino, aquile alternate alla folgore e, nella parte inferiore, donne danzanti con teste di animali. L’articolata 
decorazione alludeva al mito e alle caratteristiche del culto delle dee oltre che alle rappresentazioni rituali del 
santuario. Nel tempio sono state rinvenute numerose figure con testa teriomorfa, evidenti allusioni all’aspetto della dea 
che doveva essere celebrata con riti che prevedevano travestimenti. Come a Telpusa e a Figalia, il culto di Licosura 
metteva al centro la coppia formata da Demetra e Despoina, considerata figlia di Poseidone Hippios. Qui tuttavia, 
rispetto ad Eleusi di cui è ragionevole postulare l’influenza, è la figlia ad avere maggiore potere (a lei infatti è dedicato 
il santuario) e inoltre presenta gli aspetti inquietanti della “Signora delle fiere”. Al di là del megaron si trovava un 
bosco sacro dedicato a Despoina, “al suo interno vi sono alberi di vario genere, fra i quali anche un ulivo e un leccio 
nati da una sola radice; e questo non è opera dell’abilità di un coltivatore” (VIII, 37, 10). Il bosco sacro è spesso 
riservato alle divinità ctonie ritenute abitatrici fisiche dello spazio così designato ed ha in sé una caratteristica arcaica 
del culto dei morti, mantenuta viva nei periodi successivi. Più avanti discuterò il caso di Colono. Quanto 
all’associazione con gli animali e in particolare con il serpente nella caratterizzazione delle divinità ctonie, e dunque 
delle Erinni, dirò più avanti. 
54
 Paus. VIII, 25, 4 : “Dopo Telpusa, il Ladone discende verso il santuario di Demetra “in Onceo”; la dea è chiamata 
Erinni dai Telpusii, e con essi concorda anche Antimaco, che ha scritto un poema sulla spedizione degli Argivi; il suo 
verso suona così: «Qui, dicono, è la sede di Demetra Erinni». Secondo la leggenda, Oncio è il figlio di Apollo e nel 
santuario di Telpusa fu signore della zona intorno alla località di Onceo, e alla dea fu dato l’epiteto di Erinni”. In 
questa sezione di testo Pausania narra la violenza di Poseidone che è all’origine delle due epiclesi di Demetra: “Erinni” 
per l’ira dell’accaduto e “Lousia” per aver fatto il bagno nel Ladone dopo aver deposto l’ira. Demetra partorì a 
Poseidone una figlia, il cui nome non si può rivelare ai non iniziati e il cavallo Arione (per questo Poseidone per primo 
fra gli Arcadi è stato detto Hippios). La descrizione dell’Erinni è la seguente: to; me;n dh; th§ı jErinuvoı thvn te 
kivsthn kaloumevnhn ejvcei kai; ejn th°§ dexia§° da°§da, mevgeqoı de; eijkavzomen ejnneva eij§nai podw§n aujthvn ; “La 
statua della Erinni tiene la cosiddetta cesta e nella destra una fiaccola; l’altezza penso sia di nove piedi”, (25, 7). Tutto 
il passo è di estremo interesse, in quanto ci informa di un culto di Demetra con probabili ascendenze eleusine, che 
come in altri casi è ipotizzabile si sia sovrapposto a un complesso più arcaico di culti di matrice ctonia. Pausania ci 
descrive il santuario di Demetra Eleusinia, “posto a proteggere i confini settentrionali della città, il quale può con 
buona verosimiglianza essere identificato nei pressi del villaggio di Dimitra, in località Paliopoli, dove, su una terrazza 
che domina la valle, Leonardos scavò le fondazioni di un tempio arcaico dalla pianta allungata, orientato a est e 
scandito in pronao, prostilo e cella. Il rinvenimento di statuette femminili di terracotta indirizza verso un culto prestato 
a una dea, mentre un cratere bronzeo di età ellenistica con dedica a Core (IG V, 2, 414) sembra non lasciare dubbi 
sull’identificazione del santuario con quello delle divinità eleusinie. L’attenzione di Pausania è attratta dai colossali 
ajgavlmata marmorei che rappresentano Demetra, Core e Dioniso….Riguardo alla cronologia e alla portata della 
diffusione dell’influenza eleusinia nel Peloponneso si è molto discusso….Non è escluso che nel caso della Demetra 
Eleusinia di Telpusa siamo di fronte a una introduzione in età classica di un culto che si affianca o si sovrappone a un 
culto indigeno dai tratti fortemente originali (come quello della Demetra Erinni ricordato a 25, 4) [….]. Le due epiclesi 
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La tradizione di Telpusa si lega alla testimonianza del lirico Antimaco di cui ci viene restituito un 
verso che è anche l’argomento di maggior interesse del passo, in quanto in esso è menzionato 
l’attributo di Erinni a Demetra. 
Nel demo attico di Flia erano stati eretti una serie di altari sacri alle divinità della terra, tra le quali 
vengono citate Artemide, Dioniso, le ninfe Ismenidi e Gea che i locali chiamavano Grande Madre; 
mentre in un altro tempio si trovavano gli altari in onore di Demetra, Zeus Ktesios, Atena, Core 
Protogona e delle Semnai, “le Venerabili”, uno dei nomi con cui forse si designavano le Erinni (anche 
se in questo caso il problema è più complesso e ci torneremo nell’ambito della discussione dei culti 
nell’ultimo capitolo). Dunque anche qui risulta più che evidente il legame cultuale tra le diverse 
divinità della terra associate al medesimo spazio sacro.55  
Da tutti questi dati risulta chiaro che molti caratteri legati al culto della terra accomunano diverse 
divinità e che tanti di questi aspetti finiscono per replicarsi e sovrapporsi. Alla luce delle tradizioni 
sacre dell’Arcadia, della Beozia (dove l’Erinni era adorata in un luogo quasi omonimo a quello 
dell’Arcadia) e dell’Attica, secondo alcuni studiosi si potrebbe pensare che il nome dell’Erinni fosse in 
un periodo antico equivalente a quello di Demetra e che la stessa parola avesse un’origine arcadica.56 
                                                                                                                                                                                              
portate da Demetra corrispondono alle due imponenti immagini cultuali viste da Pausania nel tempio, realizzate nella 
tecnica dell’acrolito (corpo ligneo, testa ed estremità in marmo pario): quella della Erinni, alta circa 2, 60 metri, e 
quella della Lousia, alta circa 1, 75 metri. L’iconografia della statua colossale della Erinni, che propone un’immagine 
divina recante gli attributi della cesta e della fiaccola, rimanda all’influenza eleusinia, che canonizza l’aspetto della dea 
adeguandolo alla norma del grande santuario attico…..La cesta, attributo poco diffuso in relazione a statue di Demetra, 
allude probabilmente ai misteri celebrati nel luogo, cui Pausania fa cenno più avanti.” (tratto dal commento all’ed. 
Mondadori-Valla). Di un’altra Demetra Eleusinia ci informa ancora Paus. VIII, 15, 3. A proposito del rito tenuto nel 
suo santuario dai Feneati afferma che questi sostenevano che i loro misteri fossero i medesimi stabiliti a Eleusi. Il testo 
parla di una maschera di Demetra Kidaria, custodita in un’urna di pietra, che alcuni interpretano come l’Erinni. Per 
l’esecuzione del rito viene indossata dal sacerdote che colpisce gli dei sotterranei con dei bastoni. 
55
 Paus. I, 31, 4. Cf. B. C. DIETRICH: “It becomes apparent that the Erinyes had a number of cults in association with 
our deities; and these figures present a much fuller picture when considered in conjunction with the other deities, 
including the Moirae” (o.c., p. 108). Sul carattere polimorfico e la moltiplicità sincronica, oltre che diacronica, espressi 
dalle Erinni si vedano le argomentazioni di N. J. SEWELL-RUTTER, Guilt by descent, 2007, Oxford classical 
monographs, e in particolare il cap. IV, Erinyes, pp. 78-109. Su tale stratificazione di attributi e funzioni di cui non si 
può non tener conto quando si cerca di analizzare queste divinità ho riferito anch’io fin dall’inizio di questa analisi 
attraverso l’accostamento delle Erinni a una serie di tradizioni e realtà cultualmente composite che si riscontrano in 
diverse aeree della Grecia antica, basandomi sia su fonti scritte sia su evidenze archeologiche. Sulla loro caratteristica 
sincronica e il fatto che in loro la cultura arcaica primitiva s’incontri, sovrapponendosi, con le strutture della povliı, 
dirò più avanti a commento dell’opera di Eschilo, tornando anche sul contributo di Sewell-Rutter.           
56
 DAREMBERG - SAGLIO, 1414; sui luoghi di culto di Tilpusa e Telpusa cf. W. BURKERT, Structure and history 
in Greek Mythology and Ritual, University of California, 1979, pp. 123-129, che fa derivare questi nomi da Talepino, 
una divinità ittita, che avrebbe caratteristiche simili a Demetra. Secondo l’ipotesi di B. C. DIETRICH, o.c., p. 125, ad 
Eleusi Demetra era così strettamente associata all’Erinni che non sappiamo quale delle due dee avesse influenzato di 
più il culto a Telpusa e in generale in Arcadia.  
 32 
Per concludere, le Erinni nere, sulle quali si è concentrata la nostra riflessione nel presente capitolo, 
risultano appartenere a una dimensione ctonia, evocatrice di oscurità, di forze e poteri divini temibili, 
in parte condivisi con quelli delle Moire. Tali elementi ci aiutano a capire entro quale immaginario è 
venuta formandosi l’idea rappresentativa delle Erinni di colore nero. Adottarli come punto focale nella 
ricostruzione dell’immaginario incarnato dalle Erinni, implica la considerazione di una serie di quadri 
simbolici che pare rafforzare l’idea che stiamo cercando di mettere alla base di questa analisi delle dee. 
Polivalenza, stratificazione simbolica, diacronia e sincronia dei concetti che fanno parte non solo 
dell’idea del colore ma in generale dell’immaginario veicolato dalle Erinni, sono gli elementi 
sostanziali su cui si basa la ricostruzione del loro ritratto. La loro immagine, dunque, è in grado di 
suscitare una serie molteplice e profonda di nessi all’interno della cultura greca antica. E’ necessario 
considerare che i tragici hanno contribuito ad esaltare certi aspetti terrificanti delle dee secondo le loro 
esigenze espressive. In Eschilo causano uno stato di paura o si manifestano quando qualcuno è 
schiacciato da questo sentimento (la fine delle Ch. e l’inizio delle Eu. sono centrate su tale sentimento 
e non a caso esattamente qui lo scrittore fa entrare in scena le dee). Probabilmente nella definizione 
delle nere Erinni sembra aver giocato un influsso particolare la creatività degli autori di teatro, quella 
stessa che ha costituito il modello di gran parte delle rappresentazioni plastiche successive concernenti 
le Erinni. Sul frammento di un vaso apulo, in una figura di cui si intravede un braccio e il viso, si è 
voluta riconoscere un’Erinni nera, mentre su un cratere, sempre di provenienza apula, è raffigurato 
Oreste minacciato da cinque Erinni nere, senza ali e dormienti per terra. Una scena che ci rimanda 
esattamente alle Eu. che dunque si pongono come fonte d’ispirazione dell’opera d’arte.57 
L’“essere nell’ombra” delle Erinni è stato sicuramente un tratto rafforzato dai poeti funzionale 
all’esaltazione della loro materia. In ambito tragico, e in particolare nel racconto della dannazione del 
gevnoı, l’Erinni emergeva dalla fosca atmosfera del lutto familiare. Recuperare gli indizi che 
riguardano l’aspetto di queste divinità significa valutare attentamente anche i meccanismi performativi 
che nel tempo hanno contribuito all’immagine delle Erinni, determinando la sua lunga durata e quindi 
la sua metamorfosi. 
 
                                                             
57
 LIMC, fig. 110 e fig. 46, pp. 605, 599. La datazione del frammento è incerta, il cratere si fa risalire al 360-350 a. C. 
